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-महेन्द्रकुमार न्यायाचार्य 


'अपनी बात 


, श्री ग० चर्णी जैन ग्रन्थमालासे श्रीयुक्त पं० महेन्द्रकुमार जी 
न्यायाचार्यकी 'जैनदर्शकः जैसी स्व॒तन्त्र कृतिकों प्रकाशित करते हुए 
जहाँ हमें हर्ष होता है वहाँ आश्चर्य भी । हब तो इस लिये होता हे 
कि समाजके माने हुए विद्वानोंका ध्यान अब उत्तरोत्तर श्री ग० 
वर्णी जैन प्रभ्थमालाकी ओर आक्ृष्ट हो रहा है। आदरणीय चिद्वान्‌ 
पं० जगन्मोहनंलाल जी शास््रीकी श्रावकधमंप्रदीप टीकाको 
'प्रकाशित हुए असी कुछ ही दिन हुए हैं कि अनायास ही यह कृति 
अन्थमालाको प्रकाशनके लिए उपलब्ध हो गई। और आहचये 
'इसलिए होता'है कि भ्न्थमालाके पास पर्याप्त साधन न होते हुए. 
भी यह सब चल कैसे रहा है।..' | 

' थह' तो समाजका प्रत्येक विचारक अनुभव करता है कि जिसे 
“स्व॒तन्त्र कृति? संज्ञा दी जा “सकती है ऐसे सांस्कृतिक साहित्यके 
निर्माणशकी इस समय बड़ीं आवश्यकता है। किन्तु इस माँगकों 
'पूरा किया केसे जाय यह प्रश्न सबके सामने है। एक तो जैन 
समाज अनेक भागोमें विभक्त होनेके कारण उसकी शक्तिका पर्याप्त 
सात्रामे अपव्यय योंही हो जाता. है | कोई यदि किसी कार्यको 
'सावेजनिक बनानेके , उद्देशसे सहयोग देता भी है तो सहयोग 
लेनेवालोंके छारा पस्तुत किये गये साम्प्रदायिक प्रश्न व दूसरे 
व्यामोह उसे बीचमे ही छोड़नेके लिए बाध्य कर देते हैं और 
वृथ्य पिछड़ने लगता है। तथ्यके अपलापकी यह .खींचतान कहाँ 
समाप्त होगी कह नहीं सकते | 'दूसरे जैन समाजका आकार छोटा 
दोनेके कारण इस कायको सम्पन्न करनेके लिए,न तो उतने साधन 


£ - ४9०83) 


ही उपलब्ध दोते हैं और न उतनी उदार भूमिक्रा ही अमी 
निष्पन्न हो सकी है। ये अड़चनें तो हैं ही । फिर भी अवतक जहां 
जिसके द्वारा जो भी प्रयत्न हुए हैं उनडी हमे सराहना ही करनी 
चाहिए। ऐसे ही प्रयत्नोंका फल्न प्रस्तुत कृति है । इसके निर्माण 
करानेमें श्री पाशवेनाथ.विद्याश्रम वनारस व दूसरे महानुभावोंका जो 
भी सहयोग मिला है उसके लिए वे सब धन्यवादके पात्र हैं। 
ग० वर्णी जैन अन्थमालाकों यदि कुछ श्रेय है तो इतना ही कि 
उसने इसे मात्र प्रकाश ला दिया है । ही 

न्यायाचार्य प० महेन्द्रकुमार जी के विपयमें हम क्‍या लिखें; 
इतना ही लिखना पर्याप्त होगा कि जैन समाजमें दर्शनशास्रके जो 
, भी इने गिने विद्वान हैं उनसे ये प्रथम हैं। इन्होंने जेनदर्शनके 
साथ सब भारतीय दुर्शनोंका साह्लोपाज्न अध्ययन किया है और इस 
समय हिन्दू विश्वविद्यालयके संस्कृत महाविद्यालयमे बोद्धदर्शनकी 
गदीको सुशोमित कर रहे हैं । । 

इन्होने ही वड़े परिश्रम और अध्ययन पूर्वक स्व॒तन्त्र कृतिके 
रूपसें इस ग्रन्थका निर्माण किया है। ग्रन्थ सामान्यतः १२ 
अधिकारों और अनेक उपअधिकारोंमें समाप्त हुआ है। उन्हें 
देखते हुए इसे हम मुख्यरूपसे तीन भागोंमें विभाजित कर सकते 
हैं-प्रपभूमि, जेनदर्शनके सब मन्तव्योंका साह्नेपाज्ञ ऊद्ापोह और 
जैनदर्शनके विरोधमें की ग़द् टीका-टिप्पणियोकी साधार मीमांसा | 
अन्थके अन्तमें जेनदाशंनिक साहित्यका साह्गेपाज्न परिचय भी 
दिया गया है। इसलिए सब दृष्टियोंसे इस ऋतिका महत्त्व बढ़ 
गयाहे। 

इस विपय पर 'जैनदर्शन? इस नामसे अबतक दो कृतियाँ हमारे 
देखनेमें आई हैं। अथम श्रीयुक्त पं० वेचरदास जी दोशीकी ओर 
दूसरी इवे० मुनि श्रीन्यायविजय जीकी । पहली क्षति षद्दशेन समु- 
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ज्ञयके जैनदर्शन भागका रुपान्तरमात्र हैं ओर दूसरी कृति स्वतन्त्र 
भावसे लिखी गई है । किन्तु इसमें तत्त्वज्ञानका दाशेनिक दृष्टिसे 
विशेष ऊहापोह नहीं किया गया हे। पुख्तकके अन्तमें ही कुछ 
अध्याय हैं जिन मे स्याह्माद, सप्तेमंगी और नय जेसे कुछ चुने हुए 
विपयों पर प्रकाश डाला गया है। शेष पूरी पुस्तक तत्त्वज्ञानको 
दृष्टिसे लिखी गई है । इसलिए एक ऐसी मोलिक कृतिकी आव- 
श्यकता तो थी ही जिसमे जेनद्शनके सभी दाशंनिक मनन्‍्तव्योंका - 
ऊदहापोहके साथ विचार किया गया हो । हम सममते हैं. कि इस 
सर्वागपूर्ण कृति द्वारा उस आवश्यकताकी पूर्ति हो जाती है। 
अतएवब इस प्रयत्नफे लिए हम श्रीयुक्त पं० महेन्द्रकुमार जी 
न्यायांचायेंका जितना आभार मानें थोड़ा है । 

प्रस्तुत पुस्तक पर आंद्य वक्तव्य राजकीय संस्कृत महाविद्यालय 
( ग० स० कालेज ) के भूतपूर्ब प्रिंसिपल श्रीमान्‌ डॉ मंगलदेव जी 
शासत्री, एम० ए०, डी० फिल० ने लिखा है। भारतीय विचारधाराका 
प्रतिनिधित्व करनेवाले जो अधिकारी विद्वान्‌ हैं उनमें आपकी प्रमुख 
रूपसे परिगणना की जाती है। इससे न केवल प्रस्तुत पुस्तककी 
उपयोगिता बढ़ जाती है अपितु जेनदर्शनका भारतीय विचारधारामें 
क्या स्थान है इसके निश्चय करनेसे बढ़ी सहायता मिलती है। 
इस सेवाके लिए हम उनके भी अत्यन्त आमारी हैं । 

यहाँ हमें सबब प्रथम शुरुव्य्य॑ पूज्य श्री १०५ क्ु० गणेशप्रसाद 
जी वर्णीका स्मरण कर लेना अत्यन्त आवश्यक प्रतीत होता है, 
क्योंकि भन्थमालाकी जो भी प्रगति हो रही है वह “सब उनके पुनीत , 
शुभाशीवादका ही फल है। तथा और भी ऐसे अनेक उदार महा- 
जुभाव हैं जिनसे हमे इस कार्यकों प्रगति देनेमे सक्रिय सहायता 
मिलती रहती है। उनमें संस्थाके उपाध्यक्ष श्रीमान्‌ प॑० जगन्मोहन- 
लालजी शाल्ली मुख्य हैँ। पण्डित जी संस्थाकी प्रगति और कार्य- 
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विधिकी ओर पूरा ध्यान रखते हैं ओर आनेवाली समस्याओंकों 
सुलमाते रहते हैं। अतएब हम उन सबके विशेष आमारी है । 

श्री ग० वर्णी जैन भन्थमालाकी अन्य ग्रवृत्तियोंमें जैनसाहित्य 
के इतिहासका निर्माण कराना मुख्य कार्य है। अवतक इस दिशामें 
बहुत कुछ अंशमें प्रारम्भिक कार्येकी पूर्ति हो गई है और लेखन 
कार्य प्रारम्भ हो गया है। अब धीरे धीरे अन्य विद्दानोंकों कार्य 
सोंपा जाने लगा है| जो महानुभाव इस कार्यमें लगे हुए हैं वे तो 
धन्यवादके पात्र हैं ही । साथ ही भ्न्थमालाकों आशा ही नहीं पूर्ण 
विश्वास भी है कि उसे इस कार्यमें अन्य जिन महानुभावोंका 
बाँछ्धित सहयोग अपेक्षित होगा वह-भी अवश्य मिलेगा। 

प्रस्तुत पुस्तकको इस त्वरासे मुद्रण करनेमें नया संसार प्रेसके 
प्रोप्राइटर पं० शिवनारायणशजी उपाध्याय त्था कर्मचारियोंने जो 
परिश्रम किया है उसके लिये धन्यवाद देना आवश्यक ही है । 

अन्तमे प्रस्तुत पुस्तकके विपयमें हम इस आशाके साथ 
इस वक्तव्यकों समाप्त करते हैं कि जिस विशाल और अध्ययनपूर्ण 
दृष्टिकोशसे प्रस्तुत ऋृतिका निर्माण हुआ है भारतीय समाज उसको 
उसी दृष्टिकोणसे अपनाएगी ओर उसके प्रसारमें सहायक बनेगी । 


निवेदक-- 
सिद्धान्तशाद्री वंशीधर ॥ 
, फूलचन्द्र सिद्धान्तशास्री बंशीधर व्याकरणाचाय 
२६॥१०४५ मंत्री ग० वर्णी जैन ग्रन्थमाला 


वत्तारस 


६9 
$ ५ . | ॥ । 


' प्राकथन 


संनुष्यकी स्वाभाविक प्रवृत्ति बहिमु रब और ऐन्द्रियक है । बह 
अपने देनिक जीवनमे अपनी साधारण 'आवश्यकताओंकीं पूर्तिके 
ईलए दृश्य जगत्‌ के आपात्तत:' प्रतीयमान ' स्वरूयसे ही सन्तुष्ट 
रहता है । जीवनमे कठिन परिस्थितियोंके आने परःह्वी उसके मन 
में समस्याओंका उदय होता: है और वह 'जगत॒के आपाततः 
प्रतीयभान रूपसे, जिसमे कि उसे कई प्रकारकी उलमरनें प्रतीत 
होतीं हैं, सतुष्ट न रहकर उसके वास्तविक स्वरूपके जाननेके लिये 
ओर उसके ढुरा अपनी उलसनोंके समाधानके लिए प्रबृत्त होता 

_ है। इसी तथ्यका प्राचीन अन्थोमें- ; 


' “पराश्चि खानि व्यतृणत्‌ स्वयमूभू- 

*  स्तस्मात्‌ पराड' पश्यति नान्तरात्मन्‌ |. के 
कश्चिद्‌ धीरः प्रत्यगात्मन्यवै्ष॒द्‌ े 
आवृत्तवन्नुस्म तत्वमिच्छुन्‌ है. 

-कठोप० २११ 

इस प्रकारके शब्दोंमें प्रायः वर्णन किया गया है ॥ 

वास्तवमे दाशंनिक दृष्टिका यहीं सूत्रपात्र होता है। दाशेनिक 
इृष्टि और तात्त्विक दृष्टि दोनोकों समानाथेैक समझना चाहिए। 

व्यक्तियोके समान जातियोंके जीवनमे भी दार्शनिक दृष्टि 
सांस्कृतिक विकासकी एक विशेष अवस्थामें ही उद्भूत होती है । 
आरतीय संस्कृतिकी परस्पराकी अति प्राचीनताका .बड़ा भारी 
अमाण इसी बात्तमे है कि उसमे दाशंनिक दृष्टिकी परम्परा अति- 


त 
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प्राचीनकालसे ही दिखलाई देती है । वास्तवमें उसका प्रारम्भ कब 
हुआ इसका कालनि्धारण करना अत्यन्त कठिन है 

वेदोंका विशेषतः ऋग्वेदका काल अति प्राचीन है, इसमें सन्देह 
नहीं। उसझे नासदीय सदश सुूक्तों और मन्स्रोंमें उत्कृष्ट द्शनिक- 
विचारधारा पाई जाती है| ऐसे युगके साथ, जब कि भ्रकृतिके कार्य 
निवाहक तदद्देवताओंकी स्तुति आदि के रूपमें अत्यन्त जठिल 
वैदिक कर्मकाण्ड ही आये जातिका परम ध्येय हा रहा था, उपयुक्त 
उत्कृष्ट दार्शनिक विचारधाराकी संगति बेठाना कुछ कठिन ही दिख- 
लाई देता है। ऐसा हो सकता है कि उस दार्शनिक विचारधाराका 
आदि ख्ोत वेद्किघारासे प्रथछ या उससे पहिलेका ही हो । 

न्रह्मसूत्र शांकरसाष्यमें कापिल-सांख्य दर्शनके लिये स्पष्टत+ 
अवैदिक कहा है ।' इस कथनमें हमें तो कुछ ऐसी ध्वनि प्रतीत 
होती है कि उसकी परम्परा प्राग्वैदिक या वैद्कितर हो सकती . 
हे। जो कुछ भी हो. ऋग्द संहितामें जो उत्कृष्ट दार्शनिक विचार 
अंकित हैं, उनकी स्वयं परम्परा और भी प्राचीनतर होना हीः 
चाहिये । 

जैन दर्शनकी सारी दाशनिक दृष्टि वेदिक दाशंनिक दृष्टिसे 
स्वतन्त्र दी. नहीं भिन्न भी है, इसमें किसीको सन्देह नहीं हो 
सकता | हमें तो ऐसा प्रतीत होता है कि उपयु क्त दाशनिक घाराको 
हमने ऊपर जिस प्राग्जैदिक परम्परासे जोड़ा है, मूलतः जैन दर्शन 
भी उसीके स्वतन्न्न विकासकी एक शाखा हो सकता है। उसकी 
सारी दृष्टिसे तथा उसके कुछ पुदुगल जैसे विशिष्ट पारिभाषिक 
शब्दोंसे इसी बातकी पुष्टि होती है । 


१ “न तया श्रुतिविरुद्ममपि कापिल॑ मत भद्धात' शक्यम्‌ ।! * 
ब्र० सू० शां० भा० शाह 


“(४१ ) 


जैन दर्शवका विशेष महत्त्व-, हट 
' “परन्तु, जैन दर्शनका अपना विशेष महत्त्व उसकी आरचीन 
परम्पराकों छोड़कर अन्य महत्त्वके आधारों पर भी है। किसी भी 
ताह्विक विमशका विशेषतः दार्शनिक विचारका-महत्त्व इस बातमें 
होना चाहिये कि बह प्रकृत वास्तविक समस्याओं पर वस्तुतः 
उन्‍्हींकी दृष्टिति किसी प्रकासके, पूर्व॑प्रहके बिना विचार करे । भार- 
तीय अन्य दर्शनोंमे शब्दप्रमाणका जो प्रामुख्य है वह एक प्रकार 
से उनके महत्त्वको कुछ कम ही कर देता है।' उन दर्शनोंमें ऐसा 
प्रतीत होता है कि-विचारधाराकी स्थूल रूपरेखाका अद्भुन तो शब्द॑- 
प्रमाण कर देता है और तत्तदूदर्शन केवल उसमें अपने अपने 
रह्ोको ही भरना चाहते हैं। इसके विपरीत जैनदशनमें ऐसा 
प्रतीत होता है जेसे कोई बिलकुल साफ स्लेट (7957]8 88४७.) 
पर लिखना शुरू करता है । - विशुद्ध दार्शनिक दृष्टिमें इस बातका 
बड़ा महत्त्व है । किसी भी व्यक्तिमे दाशनिक दृष्टिके बिकासके लिये 
यह अत्यन्त आवश्यक है कि वह स्वतन्त्र विचारधाराकी भित्ति पर 
अपने विचारोका निर्माण करे और परम्परानिर्मित पूवमगहोंसे 
अपनेको बचा सके। 

उपयु क्त दृष्टिसे इस दृष्टिसमि मोलिक अन्तर है। पूर्वोक्त दृष्टिमे 
दार्शनिक दृष्टि शब्बप्रमाणके पीछे पीछे चलती है, ओर, जैन दृष्टि 
में शब्दप्रसाणको दार्शनिक दृष्टिका अनुगामी होना पड़ता है । 
'जेनद््शन नास्तिक नहीं- 

इसी असल्ञ में भारतीय दर्शनके विपयमे एक परम्परागत 
मिथ्या अमका उल्लेख करना भी हमें आवश्यक प्रतीत होता है। 
कुछ कालसे लोग ऐसा समभने लगे हैं कि भारतीय दर्शनकी 
आस्तिक और नास्तिक नामसे . दो, शाखाएँ हैं। तथाकथित 


्ै 


( १२ ) 


'वैदिकः दर्शनोंको आख्तिक दर्शन और जैन बौद्ध जैसे दर्शनोंको 
नास्तिक दशनः कहा जाता है। वस्तुत्तः यह वर्गीकरण निराधार 
ही नहीं, नितान्त मिथ्या भी हैं। आख्तिक और नास्तिक शब्द 
* झरिति नास्ति दिएं मतिः? ( पा० ४॥४।६० ) इस पाणिनि सूत्रके 
अनुसार बने हैं। मौलिक अर्थ उनका यही था कि परलोक (जिसको 
हम दूसरे शच्दोंमे इन्द्रियातीत तथ्य भी कह सकते हैं ) की सत्ताको 
माननेवाला “आस्तिक' और न माननेवाल। 'नास्तिकः कहलाता है। 
स्पष्टतः इस अथम जेन ओर वोद्ध जैसे दर्शनोंको नास्तिक कहा ही 
नहीं जा सकता। इसके विपरीत हम त्तो यह समभते हें कि शब्द- 
प्रमाणकी निरपेक्षतासे वस्तुतत्त्व पर विचार करनेके कारण दूसरे 
दर्शनोंकी अपेक्षा उनका अपना एक आदरणीय वेशिष्त्य ही है। 
'जैनदर्शनकी देन -- ह 

भारतीय दुर्शनके इतिहासमे जेनदर्शन की अपनी अनोखी देन 
है। दर्शन शब्दका फिलासफीके अर्थमें कबसे प्रयोग होने लगा है 
इसका तत्काल निणेय करना कठिन हे, तो भी इस शब्दकी इस 
अथमें प्राचीनताके विपयमे सन्देह नहीं हो सकता । ततदू दर्शनोंके 
लिये दर्शन शब्दका प्रयोग मूलमे इसी अर्थमे हुआ होगा कि-किसी 
भी इन्द्रियातीत तत्त्वके परीक्षणमें तत्तद्‌ व्यक्तिकी स्वाभाविक रुचि, 
परिस्थिति या अधिकारिताके भेदसे जो तात्त्विक दृष्टिसेद होता 
है उसीको दर्शन शब्दसे व्यक्त किया जाय । ऐसी अबस्थामे यह 
स्पष्ट है कि किमी तत्त्वके विपयमें कोई भी ताक्ष्विक दृष्टि ऐकान्तिक 
नहीं हो सकती। प्रत्येक तत्त्वमे अनेकरूपता स्वभावतः होनी 
चाहिये और कोई भी हष्टि उन सबका एक साथ तात्त्विक प्रतिपादन 
नहीं कर सकती । इसी सिद्धान्तकों जेनद्शनकी परिमाषामें “अने- 
कान्त दर्शन! कहा गया है। जेनदर्शनका ततो यह आधारस्तस्म है 
ही, परन्तु बास्तवमें प्रत्येक दाशनिक विचारधाराके लिये भो 


( १९३ ) 


इसको आवश्यक मानना चाहिये । 3 9 28 

बौद्धिक स्तरमे इस सिद्धान्तके मान लेनेसे मनुष्यके नेतिक- 
ओर लौकिक व्यवह्ास्मे एक महत्त्वका परिवर्तत आ जाता है। 
चारित््य ही सानवके जीवनका सार है। चारित्यके लिये मौलिक, 
श्रावश्यकता इस वातकी है. कि महुष्य एक ओर तो अभिमानसे 
अपनेको प्रथक्‌ रखे, साथ ही दीन भावनासे भी अपनेको बचाये | 
स्पष्टटः यह मार्ग अत्यन्त कठिन है। वास्तविक अरथेमि जो अपने 
स्वृरूपकों सममता है, दूसरे शब्दोमें आत्मसम्मान करता है, और 
साथही दूसरेके व्यक्तित्ककों भी उतना ही सम्मान देता है, वही 
उपयुक्त दुष्कर मागका अनुगामी वन सकता है। इसीलिये सारे. 
नैतिक समुत्थानमे व्यक्तित्वका समादर एक मौलिक महत्त्व रखता 
है। जैनदर्शनके उपयुक्त अनेकान्त दर्शनका अत्यन्त महत्त्व इसी 
सिद्धान्तके आधार पर है कि उसमे व्यक्तित्वका सम्मान निहित है |. ' 

जहाँ व्यक्तिस्वका समादर होता है वहाँ स्त्रभावतः साम्प्रदायिक 
संक्री्णता, संघ या किसी भी छल, जाति, जल्प, वितण्डा आदि जेसे 
असदुपायसे वादिपराजयकी प्रवृत्ति नही रह सकती । व्यावहारिक 
जीवनमे भी खण्डनके स्थानमे समन्वयात्मक निर्माणुकी प्रवृत्ति 

वहाँ रहती है । साध्यकी पविश्रताके साथ साधनकी पवित्रताका, 

भहान्‌ आदर्श भी उक्त सिद्धान्तके साथ ही रह सकता है। इस, 
प्रकार अनेकान्त दर्शन नैतिक उत्कर्षके साथ साथ व्यवहारशुद्धिके 
लिये भी जेनदर्शन की एक महान्‌ देन है | 

विचार जगतका अनेकान्त दर्शन ही नंतिक जगत्में आकर 
अहिंसाके व्यापक सिद्धान्तका रूप धारण कर लेता है। इसीलिये जहाँ 
अन्य दशनोमें परमतखण्डन पर बढ़ा वल दिया गग्मा है, बहाँ जेन- 
दशनका मुख्य ध्येय अनेकान्त सिद्धान्तके आधार पर वस्तुस्थिति- 
मूलक विभिन्न मततोका समन्वय रहा है । बतंमान जगत्‌ की ब्रिचार 
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घाराकी दृष्टिसे भी जैनदर्शनके व्यापक अहिंसामूलक सिद्धान्तका 
अत्यन्त महत्त्व है। आजकलके जगत की सबसे बड़ी ऋवश्यकता 
यह है कि अपने अपने परम्परागत वेशिष्व्यकों रखते हुए भी 
विभिन्न मनुष्य जातियाँ एक दूसरेके समीप आयें और उनमें एक 
व्यापक मानवता की दृष्टिका विकास हो। अनेकान्तसिद्धान्तमूलक 
समन्वयकी दृष्टिसे ही यह हो सकता है। । 

इसमें सन्देह नहीं कि न केवल भारतीय दर्शनके विकासका 
अनुगम करनेके लिये, अपि तु भारतीय संस्कृृतिके स्वरूपके उत्त- 
रोत्तर विकासकों सममनेके लिये भी जेनदर्शनका अत्यन्त महत्त्व 

। भारतीय विचारधारामे अर्दिसावादके रूपसे अथवा परमत- 

'सहिष्णुताके रूपमे अथवा समन्वयात्मक भावनाके रूपमे जेनद्शेन 
ओर जेनविचारधाराकी जो देन है उसको सममे बिना वास्तवमे 
भारतीय संस्कृतिके विकासकों नहीं समझा जा सकता । 
अस्तुत भअन्थ- 

अभी तक राष्ट्रभापा हिन्दीमें कोई ऐसी पुस्तक नहीं थी जिसमें 
उयापक और तुलनात्मक दृष्टिसे जेनदर्शनके स्वरूपको स्पष्ट किया 
गया हो । बड़ी प्रसन्‍नताका विपय है कि इस बड़ी भारी कमीको 
प्रक्ृत पुस्तकके द्वारा'उसके सुयोग्य बिद्वान्‌ लेखकने दूर कर दिया है।' 
'पुएतककी शैली बिद्वत्तापूर्ण है। उसमे आचीन मूल भन्थोंके प्रमाणोंके 
आधारसे जैनदर्शनके सभी प्रमेयोंका बड़ी विशद्‌ रीतिसे यथा संभव 
सुत्रोध शैलीमें निरूपण किया गया है। विभिन्न दर्शनोंके, सिद्धान्तों 
के साथ तद्ठिपषयक आधुनिक दृष्टियोंका भी इसमें सन्निविश ओर 
उन पर प्रसद्भानुसार विमर्श करनेका भी प्रयत्न किग्रा गया है। 
'पुस्तक अपनेमे मौलिक, परिपूर्ण और अनूठी है। , , 

न्यायाचार्य आदि पद्वियोंसे विभूषित प्रो० भहेन्द्रकुमार जी 
अपने विपयके प्रिनिष्ठित विद्वान्‌ हैं।, जेनद्शेनके साथ ,तात्तविक- 


न्‍ँ 
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, इृष्टिसे अन्य दर्शनोंका तुलनात्मक अध्ययन भी उनका एक महान्‌ 
वेशिष्य्य है। अनेक प्राचीन दुरूह दार्शनिक अन्थोका उन्होंने बड़ी 
योग्यतासे सम्पादन किया है। ऐसे अधिकारी विद्वान्‌ द्वारा प्रस्तुत 
यह 'जैनदर्शन? वास्तबसे राष्ट्रभाषा हिन्दीके लिये एक बहुमूल्य देन 
है। हम हृदयसे इस अन्थका अभिनन्दन करते हैं । 
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बनारस 


दो शब्द 


जब भारतीय ज्ञानपीठ काशीसे प्रकाशित न्यायविनिश्चय विव- 
रण ओर तत्त्वार्थवृत्तिकी प्रस्तावनामें मैंने सुदृहर महापंडित राहुल- 
सांकृत्यायनके 'स्थाह्वाद! विपयक विचारों की आलोचना की, तो 
उन्होंने मुके उल्ाहना दिया कि-“*क्यों नहीं आप स्याद्वाद पर दो 
ग्रन्थ लिखते-एक गम्भीर और विद्वद्धोग्म और दूसरा स्वाद्वाद्‌ 
प्रवेशिका”” उनके इस उलाहनेने इस अ्न्थके लिखनेका संकल्प कराया 
ओर उक्त दोनों प्रयोजनोकों सांधनेके हेतु इस अन्थका जन्म हुआ ॥ 

प्रन्थके लिखनेके संकल्पके बाद लिखनेसे लेकर श्रक्राशन तककी 
इसकी विचित्र कथा हे। उसमें न जाकर उन सब अनुकूल और 
प्रतिकूल परिस्थितियोंके फलस्वरूप निर्मित अपनी इस कृतिको, 
मूतरूपमे देखकर सन्तोषका अनुभव करता हूँ | 

जैन धर्म और द्शनके सम्बन्ध में बहुत प्राचीन कालसे ही 
विभिन्न साम्प्रदायिक और संक्ुचित सांस्कृतिक कारणोंसे एक 
प्रकारका उपेक्षाका भाव ही नहीं, उसे विपर्यास करके प्रचारित 
करनेकी प्रवृत्ति भी जान वूफऋर चालू रही है। इसके लिये पुराकालमे 
जो भो प्रचारके साधन-अन्थ, शाख्ार्थ और रीति रिवाज आदि थे उन 
प्रत्येकका उपयोग किया गया। जहाँ तक बिशुद्ध दार्शनिक मतभेद 
की वात है, वहाँ तक दर्शन के क्षेत्र मे दृष्टिकोणों का भेद होना 
स्वाभाविक है। पर जब वे हो मतभेद साम्प्रदायिक वृत्तियो की जड़मे 
चले जाते हैं. तब वे दर्शनकों दूषित तो कर ही देते हैं, साथ ही 
स्वस्थ समाजके निर्माणमें बाधक बन देशकी एकताको छिन्न भिन्न 
कर विश्वशान्तिके विधातक हो जाते हैं ।.सारतीय दर्शनोंके विकास 
का इतिहास इस बातका पूरी तरह साक्षी है । दर्शन ऐसी रसायन 


( ९१७ ) 

है कि-यदि इसका उचित रूपमें और उचित मात्रामें उपयोग नहीं 
किया गया तो थह समाजशरीरको सड़ा देगी और उसे विस्फोटके 
पास पहुँचा देगी। न्‍ 

जैन तीर्थक्ररोंने मनुष्यकी अदड्भारमूलक प्रवृत्ति और उसके 
स्वार्थी वासनामय मानसक। स्पष्ट दर्शान कर उन तत्त्वोकी ओर 
प्रासम्मप्ते ध्यान दिलाया है, जिनसे इसकी दृष्टिक्री एकाज्ञिता निकल 
कर उसमें अनेकाज्लिता आती है ओर वह अपनी दृष्टिकी तरह 
सामनेवाले व्यक्तिकी दृष्टिका भी सन्‍्मान करना सीखती है, उसके प्रति 
सहिष्णु होती है, अपनी तरह उसे भी जीवित रहने और परपार्थ 
होनेकी अधिकारिणी मानती है। दृष्टिमें इस आत्मीवम्य भाजके 
आ जाने पर उसको मात्रा बदल जाती है, उसमें स्व॒म तका दुर्दान्त 
अभिनिवेश हटकर समन्वयशीलता आती है । उसकी भाषामे परका 
तिरस्कार न होकर उसके अपभिप्राय, विवक्षा और अपेश्ञा दृष्टिको 
सममनेकी सरलबृत्ति आ जाती है। और इस तरह भातमे से 
आग्रह यानी एकान्तका विप दूर होते ही उसकी स्वाद्वादास्रतगर्मिणी 
चाक्सुधासे चारों ओर संचाद, सुख ओर शान्तिकी सुषमा सरसने 
लगती है, सत्र ओर संवाद ही सबाद होता है विसंत्राद, 
विवाद और कलह॒कण्टक उन्मूल हो जाते हैं। इस मनःशुद्धि यानी 
अनेकान्तदृष्ठि और बचनशझुद्धि अर्थात्‌ स्याह्वादमय बाणीऊ होते ही 
उसके जीवन व्यवहारका नकशा ही वदल जाता है, उसका कोई भी 
आचरण या व्यवह।र ऐसा नहीं होता जिसप्ते कि दूसरेके स्वातन्तद्रय 
पर आँच पहुँचे। तात्ूर्य यह कि वह ऐसे महात्मत्वकी' ओर 
चलने लगता है, जहाँ सन वचन और कर्मकी एकसूत्रता होकर 
स्वस्थ व्यक्तित्वका निर्माण होने लगता है। ऐसे स्व«थ स्थोदयी 
व्यक्तियोसे ही चस्तुतः सर्वोदयी नव समाजका निर्माण हो सरूता है 


१ “मनस्थेक बचस्येक कमण्येक महात्मनाम”? 


( १८ ) 
ओर तभी विश्वशान्तिकी स्थायी भूमिका आ सकती है । 

: भ० महावीर तीर्थद्वर थे दर्शनझ्डर नहीं। वे उस तीर्थ अर्थात्‌ 
तरनेका उपाय बताना चाहते थे जिससे व्यक्ति निराकुल और 
स्वस्थ बनकर समाज, देश और विश्वकी सुन्दर इकाई हो 
सकता है। अतः उनके उपदेशकी धारा बस्तुस्वरूपकी अनेकान्त- 
रूपता तथा व्यक्तिस्वातन्द्यकी चरम प्रतिष्ठा पर आधारित थी। 
इसीका फल है कि- जैनदर्शनका प्रवाह मनशुद्धि और वचनशुद्धि 
मूलक अहिंसक आचारकी पूर्णवाकों पानेकी आर है । उसने पर- 
मतमें दूपण दिखाकर भी उन्तका वस्तुस्थितिके आधारसे समन्ययका 
मार्ग भी दिखाया है। इस तरह जेनदर्शनक्की व्यावशरिक उपयोगिता 
जीवनका यथाथ बस्तुस्थितिके आधारसे बुद्धिपूर्वक संत्रादी बनाने 
में है, और किसी सी सच्चे दाशनिकका यही उद्देश्य होना 
भी चाहिये । 

प्रस्तुत अन्थमे मैंने इसी भावसे 'जेनदर्शन! की मोलिकदृष्टि 
सममानेका प्रयत्ञ किया हे। इसके प्रमाण, प्रमेय ओर नयकी मीमांसा 
तथा स्यादह्गाद चिचार आदि ग्रकरणोमें इतर दर्शनोंकी समालोचना 
तथा आधुनिक भौतिकवाद और विज्ञानकी मूल धाराओंका भी 
यथासंभव आलोचन-प्रत्यालोचन करनेका प्रयत्न किया है। जहाँ 
तक परमत खण्डनका प्रश्न है, मैंने उन उन मतोंके मूल अ्न्थोंसे वे 
अवतरण दिये हैं या उनके स्थलका निर्देश किया है, जिससे समा- 
लोच्य पूर्यपक्षके सम्बन्धमें श्रान्ति न हो | 

इस भ्रन्धमें १२ प्रकरण हैं । इनमें संक्षेपरूपसे उन ऐतिहासिक 
ओर तुलनात्मक विकासबीजोंकों बतानेकी चेष्टा की गई है. जिनसे 
यह सहज समममें आ सके कि तीर्थक्ृककी वाशीके बीज किन 
किन परिस्थितियोंमें केसे केसे अडकुरित, पल्‍्लबित, पुष्पित ओर 
सफल हुए | | 


( १६.) 


१ प्रथम प्रकरण-धठभूमि और सामान्यावलोकन' से इस 
कर्मभूमिके आदि तीथेक्लर ऋषभदेवसे लेकर अन्तिम तीथंझुर 
मंहावीर तक तथा उनसे आगेके आचार्यों तक, जैन तत्त्वकी धारा 
किस रूपमें प्रवाहित हुई है, इसका सामान्य विचार किया गया है। 
इसीमें जैनदर्शनका युग विभाजन कर उन उन युगोंमें उसका क्रमिक 
विकास बताया है । 

२ द्वितीय प्रकरण-“विषय ग्रवेश” सें दर्शनकी उद्भूति, दर्शन 
का वास्तविक अर्थ, भारतीय दर्शनोंका अन्तिम लक्ष्य, जेनदर्शनके 
मूल मुद्दे आदि शीषेकोंसे इस ग्रन्थके विपय-प्रवेशका सिलसिला 
जमाया गया है | 

३ दृतीय-जेनदर्शनकी देन” प्रकरणमें जेनदर्शनकी महत्त्वपूरों ' 
विरासत-अनेकान्तदृष्टि, स्याह्वाद भाषा, अनेकान्तात्मक वस्तुस्वरूप, 
धर्मज्ञता-सर्वेज्ञताविवेक, पुरुपप्रामाण्य, निरीश्वरबाद, कर्मणा 
चर्णव्यवस्था, अनुभवकी श्रमाणता और साध्यकी तरह साधन॒की 
पविश्रताका आग्रह आदि का संक्षिप्त दिग्दर्शन कराया गया है। 

४ चतुर्थ 'लोक व्यवस्था? प्रकरणमे इस विश्वकी व्यवस्था 
जिस उत्पादादादि त्रयात्मक परिणामी स्वभावके कारणु-स्वयमेव 
है उस परिणामबादका, सतके स्वरूपका और निमित्त उपादान 
आदिका विवेचन है । साथ ही विश्व' की व्यवस्थाके सम्बन्धमें जो 
कालवाद, स्वभाववाद, नियतिबाद, पुरुषवाद, कर्मवाद, भूतवाद, 
यहच्छावाद ओर अव्याकृतवाद आदि प्रचलित थे उनकी आलोचना 
करके उत्पादादादिश्रयात्मक परिणामवादका स्थापन किया गया है। . 
आधुनिक भोतिकवाद, विरोधी समागम और इन्द्रबादकी तुलना 
ओर भीमांसा भी परिणामवादसे की गई है । हे 
हा पक के अल प्रकरणमे पदार्थके त्रयात्मक स्वरूप, 

ए आर व्याख्या * प्र त्मं 
58242 आह करके 'अरथके जमा न्यजिशेालो: 


मु 


ही“ 


( २० ) 


६ छठे 'पट्‌ द्वव्यविवेचन! प्रकरणसें जीवद्रव्यके विवेचनमें 
व्यापक आत्मवाद, अणुआत्मवाद, मूतचैतन्यवाद आदिकी मीमांसा 
करके आत्माको कर्ता, भोक्ता, स्वदेह प्रमाण और परिणामी सिद्ध 
किया गया हैं। पुदुगल द्रव्यके विवेचनमें पुदुगलोंके अणु-स्कन्ध 
भेद, स्कन्धकी प्रक्रिया, शब्द, बन्ध आदिका पुद्गल पर्यायत्व 
आदि सिद्ध किया है। इसी तरह धर्म द्रव्य, अधम द्रव्य, आकाश 
द्रव्य और कालद्गव्यका विविध मान्यताओंका उल्लेख करके स्वरूप 
बताया है। साथ ही वेशेपिक आदिकी द्रव्य व्यवस्था और पदार्थ 
व्यवस्थाका अन्तर्भाव दिखाया है। इसी प्रकरणमें कार्योत्पत्ति- 
विचारमें सत्कार्यवाद, असत्कार्यवाद आदिकी आलोचना करके 
सद्सत्कायवादका समर्थन किया है | 

७ सातर्वे 'सप्ततत्त्वनिरूपण' प्रकरणमे मुमुज्ञओंकों अवश्य 
ज्ञातव्य जीव, अजीव, आर्ष, वन्ध, सेंचर निजेरा ओर मोक्ष 
इन सात. तत्त्वोका विस्तृत विवेचन है। वोद्धोके चार आयंसत्योंकी 
तुलना, निर्वाण और मोक्षका भेद, नेरात्म्यवादकी सीमांसा, आत्मा 
की अनादिवद्धता आदि विपयोकी चरचा भी प्रसद्धतः आई है | शेप 
अजीब आदि तत्त्वोंका विशद्‌ विवेचन तुलनात्मक ढंगसे किया हे । 

८ आठवें “प्रमाणमीमांसा? प्रकरणमें प्रमाणके स्वरूप, भेद, 
विषय ओर फल इन चारों मुद्दों पर खूब बिस्‍्तारसे परपक्षकी 
मीमांसा करके विवेचन किया गया है। प्रमाणाभास, संख्याभास,, 
विषयाभास और फलासास शीर्पकोमें सांख्य, वेदान्त, शब्दाद्वेत, 
क्षणिकवाद आदिको सीमांसा की गई है। आगम पकरणमे वेदके 
अपौरुषेयत्वका विचार, शब्दकी अर्थवाचकता, अपोहवाइकी 
परीक्षा, प्राकृत अपश्रेश शब्दोंकी अर्थवाचकता, आगसवाद तथा 
हेत॒वादका क्षेत्र आदि सभी प्रमुख विपय चर्चित हैं | मुख्य अत्यक्षके 
निरूपणमें सर्वज्षसिद्धि और सर्वेक्षताके इतिहासका निरूपण है । 


र 


( २१). 


अनुमान प्रकरणमें जय-पराज्य व्यवस्था और पत्रवाक्य आदिका 
विशद्‌ विवेचन है। विपयेयन्ञानके प्रकरणमसें अख्याति, असत्ख्याति 
आदिकी मीमांसा करके विपरीतख्याति स्थापित की गई हे.। 
£ नें 'नयविचारः प्रकरणमे नयोंका स्वरूप, द्वव्याथिक 
पर्यायाथिक भेद, सातों नयोंका तथा तदाभासोंका विवेचन, निन्षेप 
अक्रिया और निश्चय-व्यवह्वर नय आदिका खुलासा किया गया है | 
१० दसवें 'स्याह्माद और सप्रभंगी” अकरणमे स्याद्वादकी 


निरुक्ति, आवश्यकता, उपयोगिता ओर स्वरूप बताकर 'स्याद्वाद! 
के सम्बन्ध्मों महापंडित राहुल सांक़त्यायन, सर राधाकृष्णन , 
: प्रो० बलदेवजी उपाध्याय, डॉ० देवराजजी, श्री हलुमन्तरावजी आदि 
आधुनिक दर्शान लेखकोके समतकी आलोचना करके ख्याद्वादके 
सम्बन्धसे प्राचीन आ० धर्मकीर्ति, प्रज्ञाकर, कर्णंकगोमि, शान्तरक्षित, 
अचचट आदि बोद्धदाशनिक, शंकराचार्य, भास्कराचाय, नीलकण्ठा- 
चार्य, रामाउुजाचार्य, चल्‍्लभाचार्य, निम्वार्काचार्य, व्योमशिवाचार्य 
आदि बेदिक तथा तत्वोपप्लवबादी आदि के श्रान्त मतोकी विस्तृत 
समीक्षा की गई है। सप्तभज्ञीका स्वरूप, सकलादेश , विकला- 
देशकी रेखा तथा इस सम्बन्धमे आ> मसलयगिरि आदिके मतोकी 
मीमांसा करके स्पाह्मादकी जीवनोपयोगिता सिद्ध की है। इसीमे 
संशयादि दूपणोका उद्धार करके वस्तुको भावाभावात्मक, नित्यानित्या- 
त्मक, सदसदात्मक,एकानेकात्मक और भेदाभेदात्मक सिद्ध किया है। , 
११ ग्यारहवें, 'जेनदर्शन और विश्वशान्ति! प्रकरणमे' जैन- 
दशनकी अनेकान्तदृष्टि और ससन्वयकी भावना, व्यक्तिस्वातन्त्रय 
की स्वीकृति ओर सर्व समानाधिकारकी भूमि पर सर्वोदयी समाज 
का निर्माण और बिश्वशांतिकी संभावनाका सम्थेन किया है । 
१२ वारहवें जेनदार्शनिक साहित्य! प्रकरणमे दिगम्बर' वेता- 
स्वर दोनों परम्पराओके प्राचीन दार्शनिक अन्थोंका शत्ताव्दीबार 
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' नामोल्लेख करके एक सूची प्रस्तुत की गई है । 

इस तरह इस अ्रन्थमें “जेनदर्शनः के सभी अन्नों प्र समूल 
पर्याप्त प्रकाश डाला गया है । 

अन्तमें में उन सभी उपकारकोंका आभार मानना अपना कर्त्तव्य 
समभता हूँ. जिनके सहयोगसे यह अन्थ इस रूपमे प्रकाशमें आ गया 
है। सुप्रसिद्ध अध्यात्मवेत्ता गुरुष्य श्री १०५ छुल्लक पूज्य पं० 
गणेशप्रसादजी वर्णीका सहज स्नेह और आशीर्वाद इस जनको 
' सदा प्राप्त रहा है । 

भारतीय संस्कृतिके तटर्थ विवेचक डॉ० मह्गजदेवजी शास्त्री पूर्व- 
प्रिन्सिपल गवनमेट संस्कृत कालेजने अपना अमूल्य समय लगाकर 
'प्राक्षषन” लिखनेकी कृपा की है। पाइ्वेनाथ विद्याश्रमकी लाइब्र रीमें 
बेठ कर ही इस ग्रन्थका लेखन कार्य हुआ है. और उसकी बहुमुल्य 
प्रंथराशिका इसमें उपयोग हुआ है। भाई पं० फूलचन्द्रजी सिद्धान्त- 
शास्त्रीने, जो जेन समाजके खरे बिचारक विद्वान हैं, आड़े समयमे 
इस ग्रन्थको जिस कसक-आत्मीयता और तत्परतासे श्रीगणेश- 
प्रसाद वर्णी जैन अ्न्थमालासे प्रकाशित करानेका प्रचन्ध किया है 
उसे मै नहीं भुला सकता। में इन सबका हार्दिक आभार मानता 
हैँ। और इस आशासे इस राष्ट्रभापा हिन्दीमें लिखे गये प्रथम 
जैनदर्शन थन्थकों पाठकोंके सन्मुख रख रहा हूँ कि वे इस प्रयासको 
सद्भावकी दृष्टिसे देखेंगे और इसकी त्ुटियोंकी सूचना देनेकी ऋपा 
करेंगे ताकि आगे उनका सुधार किया जा सके 
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१ पृष्ठभूमि ओर सामान्यावलोकन 


लैन अलुभ्रुतिके अनुसार इस कल्पकालमें पहिले भोगभूमि थी। 
यहांके निवासी अपनी जीवनयात्रा कस्पवृक्षोंसे चलाते थे। उनके 
पमिको खाने पीने, पहिरने ओढ़ने, भूषण, मकान, सजावट, 
प्रकाश ओर आनन्द विलासकी सब आवश्यकत्ताएँ 
इन वृक्षोंसे ही पूर्ण हो जाती थीं। इस समय 
न शिक्षा थी और न दीक्षा। सब अपने प्राकृृत भोगमें ही सम्न 
थे। जनसंख्या कम थी। युगल उत्पन्न होते थे और दोनों ही 
जीवन सहचर वनकर साथ रहते थे ओर मरते भी साथ ही थे । जब॒. 
धीरे घीरे यह भोगभूमिकी व्यवस्था क्षीण हुई, जनसंख्या बढ़ी और 
कल्पवृक्षोंकी शक्ति प्रजाकी आवश्यकताओंकी पूर्ति नहीं कर सकी 
तब कर्ममभूमिका प्रारम्भ हुआ। भोगभूमिसे सन्‍्तानयुगलके उत्पन्न 
होते ही मॉ-वाप युगल मर जाते थे अतः कुटुम्ब रचना और समाज- 
रचनाका प्रश्न ही नहीं था । प्रत्येक युगल स्वाभाविक क्रमसे बढ़ता 
था और स्वाभाविक रीतिसे ही भोग भोगकर अपनी जीवनलीला 
प्रकृतिकी गोदमे ही संबत कर देता था। किन्तु जब सन्तान अपने 
जीवनकालमे ही उत्पन्न होने लगी ओर उनके लालन-पालन, 
शिक्षा-दीक्षा आदिकी समस्याएँ सामने आई तब बस्तुतः भोगजीवन 
से कर्मजीवन आरम्भ हुआ। इसी ससय क्रमशः चौद॒ह कुलकर 


प्रारम्त 
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या मनु उत्पन्न होते हैं। वे इन्हें भोजन बनाना, खेती करना, जंगली 
पशुओंसे अपनी और सन्‍्तान की रक्षा करना, उनका सवारी आदि 
में उपयोग करना, चन्द्र सू्े आदिसे निर्मम रहना तथा समाज 
रचनाके मूलभूत अनुशासनके नियम आदि सभी कुछ सिखाते हैं। 
वे ही छुल्लके लिये उपयोगी संकान बनाना, गाँव चसाना आदि 
सभी व्यवस्थाएँ जमाते हैं; इसीलिये उन्हे छुलकर या मनु कहते हैं । 
अन्तिम छुलकर श्री नाभिरायने जन्मके समय वच्चचोंकी नाभिका 
नाल काटना सिखाया था इसीलिये इनका नाम नाभिराय पड़ा था | 
इनकी युगल सहचरीका नास सरूदेवी था | 
इनके ऋपभदेव नामक पुत्र हुए। वस्तुतः कर्मभूमिका आरम्भ 
इनके समयसे होता है। गाँव नगर आदि इन्हींके कालमे बसे 
थे। इन्हींने अपनी पुत्री ज्राह्मी ओर सुन्दरीको 
अक्षराभ्यासके लिये लिपि वनाई थी जो त्राह्षी 
ऋषभदेव लिपिके नामसे प्रसिद्ध हुईं। इसी लिपिका विकसित 
रूप वर्तमान नागरी लिपि है। भरत इन्हींके पुत्र थे जिनके 
नामसे इस देशका नाम भारत पड़ा | भरत बड़े ज्ञानी ओर विवेकी 
थे। थे राजकाज करते हुए भी सम्यस्दष्टि थे, इसीलिये ये (पिदेह 
भरत” के नामसे प्रसिद्ध थे। ये प्रथम पद खंडाधिपति चक्रवर्ती थे। 
ऋषसदेवने अपने राज्यकालमे समाज व्यवस्थाकी स्थिरताके लिये 
प्रजाका कर्मके अजुसार क्षत्रिय, चेश्य ओर शूद्रके रूपमे विभाजन कर 
त्रिवर्णकी स्थापना की । जो व्यक्ति रक्षा करनेसें कटिवद्ध बीर अकृतिके 
थे उन्हें क्षत्रिय, व्यापार और कृपिग्रधान चृत्तिवालोंको वैश्य और 
शिल्प तथा नृत्य आदि कलाओंसे आजीविका चलानेवालोंको 
शूद् वर्ग में स्थान दिया। ऋषसदेवके मुनि हो जानेके वाद भरत 
चक्रवर्तीने इन्हीं तीन वर्णों में से ब्रत और चारित्र धारण करनेवाले 
सुशील व्यक्तियोका ब्राह्मण बर्ण बनाया। इसका आधार केवल त्रत- 
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संस्कार था। अर्थात्‌ जो व्यक्ति अहिंसा आदि ब्रतोंसे छुसंस्क्रत थे 
वे ब्राह्मणवर्णमे परिगणित किये गए । इस तरह गुण ओर कर्मके 
अनुसार चातुर्व॑ण्यं व्यवस्था स्थापित हुईं। ऋषभदेव ही प्रमुखरूपसे 
फर्मभूमि व्यवस्थाके अग्म सूत्रधार थे; अतः इन्हें आदिन्नह्म या 
आदिनाथ कहते हैं। प्रज्ञाकी रक्षा ओर व्यवस्थामे तत्पर इन 
प्रजापति ऋषभदेवने अपने राज्यकालमें जिस प्रकार व्यवहाराथे 
राज्यव्यवस्था ओर समाज रचनाका प्रवत्तेन किया उसी तरह तीथे- 
कालमे व्यक्तिकी शुद्धि ओर समाजमें शान्ति स्थापनके लिये 

'धमंतीर्थी का भी अवर्तन किया। अहिंसाकों धर्मकी भूल घुरा 

मानकर इसी अहिंसाका समाज रचनाके लिए आधार बनानेके 

'हेतुसे सत्य, अचोय ओर अपरिग्रह आदिके रूपमें अवतार किया । 
साधनाकालमें इनने राज्यका परित्याग कर बाहर भीतरकी सभी 
गॉरठ खोल परम निर्भमन्‍्थ मा्गका अवलम्बन कर आत्मसाधना की 
ओर क्रमशः क्ैबल्य प्राप्त किया। यही धर्मेतीर्थके आदि प्रवर्तेक थे। 

इनकी ऐतिहासिकताको सुप्रसिद्ध जर्मन विद्वान्‌ डॉ० हमंन 
जेकोवी ओर सर राधाकृष्णन आदि स्वीकार करते हैं | भागवत 

(४ ।२-६ ) में जो ऋषमदेव का वर्णन मिलता है वह जेन परम्परा 

के वर्णशनसे बहुत कुछ मिलता जुलता है | भागवत मे जेनधर्मके 

संस्थापंकके रूपमे ऋषभदेव का उल्लेख होना और आठवें अवतार 
के रूपमे उनका स्वीकार किया जाना इस बातका साक्षी है कि 
, ऋषमभके जैनधर्मेके संस्थापक होनेकी अलुश्रुति निम्‌ ल* नहीं है । 

१ खंडगिरि उदयगिरि की हाथीगुफाके २१०० वर्ष पुराने लेखसे ऋषभ- 
देव की प्रतिमा की कुलक्रमागतता और प्राचीनता स्पष्ट है। यह 
लेख कलिंगाधिपतति खारवेलने लिखाया था | इस प्रतिमाको नन्द ले 
गया था। पीछे खारबेलने इसे नन्‍्दके ३०० वर्ष बाद पृष्यमित्रसे 
झास किया था | 
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बोद्दरशेनके ग्रंथोंमे * दृष्टांताभास या पूवपक्षके रूपमें जेनधर्मके प्रवतंक 
ओर स्याद्वादके उपदेशकके रूपसे ऋपभ और वर्धमानका ही नामो- 
ह्लेख पाया जाता है। *धर्मोत्तर आचाय तो ऋपम वर्धमानादिको 
दिगम्वरों का शास्ता लिखते हैं | 

इन्हींने मूल अहिसा धर्मका आद्य उपदेश दिया और इसी 
अहिंसाकी स्थायी अ्तिछ्ठाके लिये उसके आधारभूत तत्त्वज्ञानका 
भी निरूपण किया | इनने समस्त आत्माओंको स्थतन्त्र परिपूर्ण 
ओर अखण्ड मोलिक द्रव्य मानकर अपनी तरह समस्त जगतके 
ग्राणियोंको जीवित रहनेके समान अधिकारको स्वीकार किया और 
अहिंसाके सर्वोदियी ख्वरूपकी संजीवनी जगतकों दी | विचार 
त्षेत्रमें अहिंसाके मानस रूपकी प्रत्तिष्टा स्थापित करनेके लिये आदि 
प्रभुने जगतके अनेकान्त स्वरूपका उपदेश दिया। उनने बताया कि. 
विश्वका प्रत्येक जड़ चेतन अणु परमाणु ओर जीवराशि अनन्त गुण 
पर्यायोंका आकर है। उसके विराट्‌ रूपको पूर्णज्ञान स्पश सी कर ले 
पर वह शब्दोके द्वारा कहा नही जा सकता । वह अनन्त ही दृष्टि- 
कोणोंसे अनन्त रूपसे देखा जाता और कहा जाता है। अतः इस 
अनेकान्त महासागरकों शान्ति ओर गम्भीरतासे देखों। दूसरेके 
दइृष्टिकोणोंका भी आदर करो; क्योंकि वे भी तुम्हारी ही तरह बस्तुके 
स्व॒रूपांशोंकों ग्रहण करनेवाले हैं। अनेकान्त दर्शन वस्तुविचार 
के चषेत्रमं दृष्टिकी एकाड्लिता और संकुचिततासे होनेवाले मतभेदोंको 
उखाड़ कर मानस समताकी र॒ष्टि करता है और बीतरागचित्तकी 
स॒ष्टिके लिये उर्बर भूमि बनाता है। मानस अ्िसाके लिये जहाँ 
विचारशुद्धि करनेवाले अनेकान्तदर्शन की उपयोगिता है चहाँ 


53 30 3025 पक कम 
१ देखो, न्यायत्रि० ३।१३१-३े३। तत्त्वसंग्रह स्थाद्ादपरीज्षा । ९ यथा 
ऋषभो वर्धभानश्च, तावादी यस्य स ऋषमवर्धमानादिः 
दिगम्बराणां शास्ता सर्वश आ्रापश्चेति [7-न्यायवि० दी० ३१३१ | 
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चचन की निर्दोष पद्धति भी उपादेय है, क्योंकि अनेकान्तको व्यक्त 
करनेके लिये ऐसा ही है? इस प्रकारकी अवधारिणी भाषा माध्यम 
नहीं बन सकती । इसलिये उस परम अनेकान्त ततत्त्वका प्रतिपादन 
करनेके लिये “स्याह्गाद! रूप बचनपद्धतिका उपदेश दिया गया। 
इससे प्रत्येक वाक्य अपनेमे सापेक्ष रहकर स्ववाच्यकों प्रधानता 
देता हुआ भी अन्य अंशोंका लोप नहीं करता, उनका तिरस्कार नहीं 
करता और उनकी सत्तासे इनकार नहीं करता। बह उनका गोौश 
शअ्रस्तित्व स्वीकार करता है। इसीलिये इन घर्मंतीथऊरोंकी 'स्याद्वादी? 
के रूपमे स्तुति की जाती है", जो इनके तत्त्वस्वरूपके प्रकाशनकी 
विशिष्ट प्रणालीका वर्णुन है । 


इनने प्रमेयका स्वरूप उत्पाद, व्यय और भोव्य इस प्रकार त्रिलक्षण 
बताया है। प्रत्येक सत्‌ , चाहे चह चेत्तन हो या अचेतन, त्रिलक्षण- 
युक्त परिणामी है। प्रत्येक पदार्थ प्रतिक्षण अपनी पूर्बेपर्यायकों 
छोड़ता हुआ नवीन उत्तरपर्याय को धारण करता जाता है और 
इस अनादि प्रवाह को अनन्तकाल तक चलाता जाता है, कभी 
भी समाप्त नहीं होता । तात्परय यह कि तीथंकर ऋषभदेवने अहिसा 
मूलधर्मफे साथ ही साथ त्रिलक्षण प्रमेय, अनेकान्तरष्टि और 
स्थाह्रद भाषाका भी उपदेश दिया । नय सप्रसंगी आदि 
इन्हीके परिवारभूत हैं । अतः जैनदर्शनके आधारभूत मुख्य मुद्दे 
“तिलक्षण परिणामचाद, अनेकान्तदष्टि और स्याह्ाद । आत्माकी 
स्व॒तन्त्र सत्ता तो एक ऐसी आधारभूत शिला है जिसके माने बिना 
वन्ध-मोक्षकी प्रक्रिया ही नहीं बन सकती | प्रमेयका पट द्रव्य, सात 
तत्त्व आदिके रूपमें विवेचन तो विवरण की बात है। 
१ “घम्मतीथकरेम्योड््ु स्याद्ादिभ्यो नमोनमः । ऋषभादि- 
महावीरान्तेभ्य; स्वात्मोपलब्धंये ॥? -लघी० श्लो० १। 
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भगवान्‌ ऋषपभदेवके बाद अजित्तनाथ आदि २३ तीर्थंकर और 
३ कप 
हुए हैं और इन सब तीथेंकरोने अपने अपने युगम इसी सत्यका 
उद्घाटन किया है । 

बाईसवें तीथंकर नेमिनाथ नारायण छृष्णके चचेरे भाहे थे। 
इनका जन्मस्थान ढवारिका था और पिता थे महाराज समुद्गरविजय | 
तीथेकर नेमिनाथई ईैनेके विवाहका जुलूस नगरमें धूम रहा था 
ओर थुवक कुमार नेमिनाथ अपनी भावी- 
संगिनी राजुलकी सुखसुपमाके स्वप्नमें भूमते हुए दूल्हा वन- 
कर रथमे सवार थे उसी समय वारातसें आये हुए सांसाहारी 
राजाओंके स्वागतार्थ इकट्टो किये गये विचिध पशुओंकी भयद्भुर 
चीत्कार कानोमें पड़ी। इस एक चीत्कारने नेमिनाथके हृदयमे 
अहिसाका स्रोता फोड़ दिया और उन दयामूत्तिने उसी समय 
रथसे उत्रकर उन पशुओंके बन्धन अपने हाथों खोले । विवाह 
की धेषभूपा और विलासके स्वप्नोंकी असार समझ भोगसे योग- 
की ओर अपने चित्तको मोड़ दिया ओर बाहर भीतरकी समस्त 
गाँठोंको खोल भ्न्थिभेद कर परम निर्नन्थ हो साधनामें लीन हुए । 

इन्हींका अरिष्टनेमिके रूपमें उल्लेख यजुर्वेदममं सी आता है । 
तेइसवें तीथेकर पाइ्वनाथ इसी वनारसमें उत्पन्न हुए थे । 
वर्तमान भेलूपुर उनका जन्मस्थान माना जाता है । ये राजा 
२९६ से तीपकर अश्वसेन और महारानी वामादेवीके नयनोंके 
हि तारे थे। जब ये आठ वर्षके थे तब एक दिन 
पार्वनाथ अ्बने संगी-साथियोके साथ गंगाके किनारे घूमने 
जा रहे थे। गंगातट पर कमठ नामका त्तपस्वी पचारिन तप कर 
रहा था। दयासूर्ति कुमार पाश्वने एक जलते हुए लगड़से अधजले 
नाग नागिनकों वाहर निकालकर प्रतिबोध दिया ओर उन सृतगप्राय 
नागयुगल पर अपनी दया ममता उड़ेल दी । वे नागथुगल 
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सामान्यावल्लोकन ' ७ 
धरणेन्द्र और पद्मावतीके रूपसें इनके भक्त हुए। कुमार पाहवेका 
चित्त इस प्रकारके बाल त्प तथा जगत॒की विपम हिंसापूण 
परिस्थितियोंसे विरक्त हो उठा, अतः इस युवा कुमारने शादी-विवाहके 
बन्धनमे न बँधकर जगत॒के कल्याणके लिये योगसाधनाका मार्ग 
ग्रहण किया। पाली पिटकोंमे बुद्धका जो प्राक्‌ जीवन मिलता है 
ओर छह वे तक बुद्ध ने जो कृच्छु साधनाएँ को थीं उससे निश्चित 
होता है कि उस कालमे बुद्ध पाइ्वंनाथकी परम्पराके तपयोगमे भी 
दीक्षित हुए थे । इनके चातुर्यास संवरका उल्लेख वार बार आता है। 
अहिसा, सत्य, अचोये ओर अपरिग्रह इस चातुर्याम धर्मके प्रवततक 
भगवान्‌ पारवेनाथ थे यह इवेतास्बर आगस अन्थोके उल्लेखोंसे भी 
स्पष्ट है। उस समय खत्री परिप्रहभमे शामिल थी और उसका त्याग 
अपरिप्ह ब्रतमे आ जाता था। इनने भी अहिसा आदि मूल 
तत्त्वोंका ही उपदेश दिया। | 


इस युगके अतिम तोथेकर थे भगवान्‌ महावीर। इंसासे लगभग 
६०० वर्ष पूर्व इनका जन्म कुण्डग्राममे हुआ था। वेशालीके 
अन्तिम तीकर ' रिचिससे गण्डकी नदी है | उसके पश्चिस तटपर 
ब्राह्मण कुण्डपुर, क्षत्रिय कुण्डपुर, वाणिज्य ग्राम, 
करमार ग्राम और कोल्लाक सन्निवेश जैसे 
अनेक उपनगर या शाखा ग्राम थे। भगवान्‌ सहाबीरका जन्म- 
स्थान वैशाली माना जाता है, क्योकि छुण्डग्राम वैशालीका ही उप- 
नगर था। इनके पिता सिद्धाथ काश्यप गोत्रिय ज्ञातृक्षत्रिय थे 
और ये उस प्रदेशके राजा थे। रानी त्रिशलाको कुलिसे चैत्र शुक्ता 
जयोदशी की राज़िसे कुमार वद्धमानका जन्म हुआ। इसने अपने 
चाल्यकालमे संजय विजय ( संभवतः सब्जयवेलट्िपुत्त ) के तत्त्व- 
विषयक संशयका समाधान किया था, इसलिये लोग इन्हे सन्मति 
भी कहते थे। ३० वे तक ये कुमार रहे । उस समयकी विषस 


भगवान्‌ महावीर 
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परिस्थितिने इनके चित्तको स्वार्थते अन-कल्याणकी और फेरा 
उस समयकी राजनीतिका आधार धर्म बना हुआ था। वर्ग- 
स्वार्थियोंने धर्मकी आहड़सें धर्मअन्थोंके हवाले दे देकर अपने वर्गके 
संरक्षणकी चक्कीमें वहुसंस्यक प्रजाकों पीस डाला था। इश्वरके 
नाम पर अभिजात वर्ग विशेष प्रभु सत्ता लेकर ही उत्पन्न होता था। 
इसके जन्प्रजात उच्च्चस्वका अभिमान स्ववर्गके संरक्षण तक ही 
नहीं फेला था, किन्तु शुद्र आदि बर्णोके मानवोचित अधिकारोका 
अपहरण कर चुका था। और यह सब हो रहा था घर्मके नाम 
पर | स्वर्गलाभके लिये अजमेघसे लेकर नरमेध तक धर्मवेदी पर 
होते थे। जो धर्म प्राशिमात्रके सुख-शान्ति और उद्धारके लिये 
था, वही हिंसा विपमता ग्रताड़न और निर्देलनका अख्न वना हुआ 
था। कुमार वद्धेमानका सानस इस हिसा और विपमतासे होने- 
वाली मानवताके उत्पीड़नसते दिनरात वेचेन रहता था। वे व्यक्ति- 
की निराकुलता और समाज शान्तिका सरल मार्ग हूँड़ना चाहते 
थे और चाहते थे मल॒ष्यमात्रकी समभूमिका निर्माण करना। 
सर्वोदियकी इस ग्रेरणाने उन्हें ३० वर्षकी भरी जवानीमे राजपाट 
को छोड़कर योगसाधनकी ओर प्रबृत्त किया। जिस परिग्रहके 
अर्जन, रक्षण, संग्रह और भोगके लिये वर्ग॑स्वार्थियोंने धर्मको 
राजनीतिमें दाखिल किया था उस परिय्रदकी बाहर भीतरकी दोनों 
गाठें खोलकर वे परम निम्नेन्‍्थ हो अपनी मौन साधनामे लीन हो 
गये । १२ वर्ष तक कठोर साधना करनेके वाद ४२ वर्षकी अवस्थामें 
इन्हें केवलज्ञान प्राप्त हुआ । ये बीतराग और सर्वज्ञ बने। 
३० वर्ष तक इन्होंने धर्मती्थकरा प्रवर्तन कर ७२ वर्षकी अवस्थामें 
पावा नगरी से निर्वाण लाभ किया । 


तिर्मन्थ नाथपुत्त भगवान्‌ महाबीरकों छुल परम्परासे यद्यपि 


सामान्यावलोकन ६ 


पाश्वनाथके तत्त्वज्ञानकी धारा प्राप्त थी, पर ये उस तत्त्वज्ञान 
के मात्र अ्रचारक नहीं थे, किन्तु अपने जीवनमें- 
सत्य एक और अहिसाकी पूर्ण साधना करके सर्वोदय मार्गके 
त्रिकालाबाधित निर्माता थे। मैं पहले बता आया हूँ कि इस 
क्मभूमिमें आय तीथंकर ऋषभदेवके वाद तेईस 
तीथद्वुर और हुए हैं । ये सभी बीतरागी और सर्वज्ञ थे। इन्होंने 
अहिसाकी परम ज्योतिसे मानवताके विकासका मार्ग आलोकित 
ध्किया था। व्यक्तिकी निराकुलत ओर समाजमें शान्ति स्थापन 
करनेके लिये जो मूलभूत तत्त्वज्ञान और सत्य साक्षात्कार अपेक्षित 
होता है, उसको ये तीर्थक्कुर थुगरूपता देते हैं । सत्य त्रिकालाबाधित 
ओर एक होता है* । उसकी आत्मा देश काल और उपाधियोंसे 
परे सदा एकरस होती है। देश और काल उसकी व्याख्याओंमे 
यानी उसके शरीरोंमें भेद अवश्य लाते हैं, पर उसकी मूलधारा 
सदा एकरसवाहिनी होती है। इसीलिये जगत्‌के असंख्य भ्रमण 
सन्‍्तोने व्यक्तिकी मुक्ति और जगतकी शान्तिके लिये एक ही 
प्रकारके सत्यका साक्षात्कार किया है और वह व्यापक मल सत्य है 
“अहिसा” | के 
इसी अहिंसाकी दिव्य ज्योति विचारके ज्षेत्रमें अनेकान्तके 
रूपसे प्रकट होती है तो वचन-ज्यवहारके क्षेत्रमे स्याह्ादके 
जैनधर्म और दर्शन रुपसें जगमगाती है और समाज शान्तिके 
के मूल मुद्दे. न अपरिभ्रहके रूपमें स्थिर आधार बनती 
है है; यानी आचारमें अहिंसा, विचारमें अनेकान्त, 
वाणीमे स्याह्माद और समाजमे अपरिग्रह ये वे चार महान स्तम्भ 





४ 
१८४ जेय अतीता पड़ुप्पन्ना श्रनागता य मगवंतो अ्रिहंता ते सब्दे 
एथमेव घम्म! -आचारांड्र सू० | 
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हैँ जिनपर जेनधर्मका सबोद्यी भव्य प्रासाद खड़ा हुआ है। 
युग-युगमें तीथेंड्डरोंने इसी ग्रासादका जीणोॉड्ार किया है ओर 
इसे युगानुरूपता देकर इसके समीचीन स्वरूपको स्थिर किया है। 

जगतका ग्रत्येक सतू अ्तिक्षण परिवर्तित होकर भी कभी समूल 
नष्ट नहीं होता । वह उत्पाद, व्यय और ध्रोग्य इस प्रकार त्रिलक्षण 
है। कोई भी पदार्थ चेतन हो या अचेतन, इस नियमका अपवाद 
नहीं हे । यह “त्रलक्षण परिणामवादः जैन-दशनके भण्डपकी. 
आधारभूमि है। इस त्रिलक्षण परिणामवादकी भूमिपर अनेकान्त- 
इृप्टि और स्वाद्वादपद्धतिके खम्भोंसे जेन-दर्शनका तोरण बॉधा 
गया है। विविध नय सप्तमठ्ठी निष्तेष आदि इसकी भिलमिलाती 
हुई भालरें हैं । 

भगवान्‌ महावीरने घमके क्षेत्रमें मानव मात्रको समान अधिकार 
दिए थे। जाति, कुल, शरीर आकारके बंधन धर्माधिकारमें बाधक 
नहीं थे । धम आत्माके सद्‌गुणोके विकासका नाम है। सदगुणोके 
विकास अर्थात्‌ सदाचरण धारण करनेमे किसी प्रकारका वन्धन 
स्वीकार्य नहीं हो सकता। राजनीति व्यबहारके लिये कैसी भी 
चले, किन्तु धर्मकी शीतल छाया ग्रत्येकके लिये समान भावसे 
सुलभ हो यही उनकी अहिसा और समतताका लक्ष्य था। इसी. 
लक्ष्णनिष्ठाने घर्मके नामपर किये जानेवाले पशुयज्ञोंकोी निरर्थक ही 
नहीं अनथेक भी सिद्ध कर दिया था। अदिसाका भरना एक वार 
हृदयसे जब भरता है तो वह मनुष्यों तक ही नहीं प्राणिमान्नके संरक्षण, 
आर पोपण तक जा पहुँचता है। अदिंसक सन्तकी प्रवृत्ति तो इतनी 
स्वावलम्विनी तथा निर्दाप हो जाती है कि उसमे प्राशिघातकी कमसे 
कम सम्भावना रहती है । 


वर्तेमानमे जो श्रुत उपलब्ध हो रहा है बह इन्हीं महाबीर भगवानके 


है 7-2 
ता “ आरती अक/. | , 

रा लीक ता हा 5 कि 
द्वारा उपदिष्ट है। इन्हे मर जो 6 दित्यशवनिसे फ़ै्ा गो 
जैनअत, रैनके शिष्य) अवएोने अन्थरूपमें गूँशथ। अरथोगम 
3. दीथ्करोका होता हल की रत गणधर 
करते है । बस्तुतः तीथेकरोंका प्रवचन, डिनम-स न बार या चार वार 
होता था। प्रत्येक प्रवचनमे कथानुयोग, द्रव्यचर्चा, चारित्रनिरूपण 
और तात्विक विवेचन सभी कुछ होता था। यह तो उन गणघरोंकी 
कुशल पद्धति है जिससे वे उनके सर्वात्मक प्रवचनको द्वादरशांगसें, 
विभाजित कर देते हैं-चरित्रविषयक वात्तएँ आचारांगमे, कथांश 
ज्ञातध्मंकथा और उपासकाध्ययन आदिसे, प्रश्नोत्तर व्याख्याग्रज्ञप्ति 
और प्रश्नव्याक्रण आदिसमे । यह सही है कि जो गाथाएँ ओर वावय 
दोनों परम्पराके आगमोंमे हैं उनमे कुछ वही हों जो भगवान्‌ महाबीरके 
मुखारविन्दसे निकले हों । जैसे समय समय पर बुद्धने जो मार्मिक. 
गाथाएँ कहीं, उनका संकलन 'उदानः में पाया जाता है। ऐसे ही अनेक 
गाथाएँ और वाक्य उन उन प्रसंगों पर जो तीथेकरोने कहे वे 
सब मूल अथे ही नहीं शब्दरूपमे भी इन गणधरोंन होदशांगमे गूंथे 
होंगे। यह श्रुत अद्ञप्नविष्ठ और अद्जबाह्य रूपमें विभाजित है। अड्- 
प्रविष्ट श्रुत ही द्वादशांग श्रुत है । यथा आचारांग, सूतन्नकृरतांग, स्थानांग, 
समवायांग, व्याख्याग्रज्ञप्ति, ज्ञाठधमंकथा, उपासकद्श, अन्तकृददश, 
अलुत्तरीपपादिकद्श, प्रश्नव्याकरण, विपाकसूत्र और दृष्टिबाद । 
दृष्टिबादभ्रुतके पांच भेद है--परिकमे, सूत्र, प्रथमानुयोग, पूवगत, 
ओर चूलिका। पूर्वगतभुतके १४ चौदह भेद हैं--उत्पादपूव, अग्रायणी 
वीर्यालुप्रवाद, अस्तिनास्तिप्रवाद, ज्ञानप्रवाद, सत्यप्रवाद, आत्मग्रवाद 
कमप्रचाद, ग्रत्याख्यानप्रवाद, विद्यानुप्रवाद, कल्याशप्रवाद, प्राणावाय 
क्रियाविशाल और लोकबिन्दुसार | के 


तीथकुरोके साक्षात्‌ शिष्य, बुद्धि और ऋद्धिके अतिशय 
निधान, श्रुत केबली गणधरोके द्वारो प्रन्थबद्ध किया गया यह अड्ढ - 
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पूर्वरूप श्रुत इसलिए प्रमाण द्वै कि इसके मूल वक्ता परम अचिन्त्य 
केवलज्ञानविभूतिवाले परम ऋषि सर्वज्ञदेव हैं । आरातीय आधचार्यों 
के द्वारा अल्पमृति शिष्योंके अनुभहके लिये जो दशबवैकालिक 
उत्तराध्ययन आदि रूपसें रचा गया अद्भवाह्य श्रुत है. बह भी प्रमाण 
है, क्योकि अथेरूपमे यह श्रत तीथेक़्र अ्रणीत अद्जप्नविष्टस जुदा 
नहीं है। यानी इस अज्जवाह्म श्रुत््की परम्परा चूंकि अन्जग्नविष्ट 
श्र॒तसे बँधी हुई हे, अतः उसीकी तरह प्रमाण है। जैसे क्षीरसमुद्रका 
जल घड़ेमे भर लेने पर मलरूपमे वह समुद्रजल ही रहता है 
वतमानमे जो आगम श्रुत शवेताम्बर परम्पराको मान्य है उसका 
अंतिम संस्करण वलभीमें बीर निर्वाण संवत्‌ 6६० में हुआ था। 
दोनो परुपराओंका सी की ६ वीं शताव्दमें यह संकलन देवडि- 
गणि क्षम्राश्रमणने किया था। इस समय जो 
त्रुटित अनश्वुटित आगम वाक्य उपलब्ध थे, उन्हें 
पुस्तकारूद किया गया। उनमें अनेक परिबतेन, परिवर्धन और 
संशोधन हुए । एक वात खास ध्यान देनेकी है कि महावीरके प्रधान 
गणधर गोतसके होते हुए भी इन आगमोंकी परम्परा द्वितीय 


8बननननमब >+-...> 


आगमश्रुत्त 


१ “तदेतत्‌ भ्रुत द्विमेदमनेकमेदं द्वादशमेदर्मिति। किंकृतो5यं विशेषः ९ 
वक्‍्तृविशेषक्कतः । च्यो।वक्तार-सर्वशञती थंकरः इतरों वा श्रुतकेवली, 
आरातीयश्चेति | तत्र सर्वशेन(परमर्षिणा परमाचिन्त्यकेवलशानविशभूति- 
विशेषेण अर्थत आगम उपदिष्ट: | तस्य प्रत्यक्षदशित्वात्मच्षीण- 
दोषत्वाच प्रामाण्यम्‌ | तस्य साज्ञाच्छिष्यैज्ु रू यतिशयधियुक्तैगंणघरेः 
श्रुतकेवलिमिरनुस्मृतग्रन्थरवनमजञ्ञपूर्वलक्षणम्‌ तत्प्रमाणं,त्त्पामाण्यात्‌। 

| आरातीयैः पुनराचार्यं: कालदोषात्डक्तित्तायुमतिबलशिष्यानुप्रह्यथ 


।दशवैकालिकाद्रपनिबद्धम्‌ , तत्ममाणमर्थतस्तदेवेद्मिति, छीराण॑वजर्ले 
(घटणहीतमिव ।“-सर्वार्थसिद्धि १२० । 


सामान्यावलोकन रे 


गणधर सुधर्मा स्वामीसे जुड़ी हुई है । हम दिगम्वर परू्पराके 
सिद्धान्त भन्थोका सम्बन्ध गोतृम॒ स्वामीसे है। यह भी एक विचार- 
णीय बात है कि इवेताम्बर परम्परा जिस दृष्टिबाद श्रुतका उच्छेद 
मानती है उसी दृष्टिबाद श्रुतके अग्रायणीय और ज्ञानप्रवाद पूर्वसे 
पट्खंडागम महाबन्ध कसायपाहुड आदि दिगम्बर सिद्धान्त ग्रन्थोकी 
रचना हुई है। यानी जिस श्रुतक्रा श्वेताम्बर परम्परामे लोप हुआ 
उस श्रतको धारा दिगम्बर परम्परामें सुरक्षित है और दिगम्बर 
परम्परा जिस अज्ञश्रुतका लोप मानती है, उसका संकलन श्वेताम्बर 
परम्परामे प्रचलित हे । 
इस भ्रुत विच्छेदका एक ही कारण है-वस्त्र । महावीर स्वय॑ 
निवेस्त्र परम निम्नेन्थ थे यह दोनों परम्पराओंको मान्य है। उनके 
शुतविच्छेदका मूल अचेलक धस्मेकी सन्नति आपवादिक बस्त्रंको 
ओत्सर्गिक मानकर नहीं बैठायी जा सकती। 
जिनकल्प आदश मार्ग था इसकी स्वीक्षति 
इवेताम्वर परम्परासान्य दृशवैकालिक आचाराज्ष आदिमें होनेपर 
भी जब किसी भी कारणसे एक बार आपवादिक वस्त्र घुस गया तो 
उसका निकलना कठिन हो गया। जम्बूस्वांमीके बाद इवेताम्बर 
“रुपरा द्वारा जिनकल्पका उच्छेद माननेसे * तो दिगिम्बर रवेताम्बर 
मतसेदको पूरा-पूरा बल मिला है। इस मतभेदके कारण रवेताम्ब॒र 
परम्परामे वस्त्रके साथ ही साथ उपधियोंकी संख्या चोदह तक 
हो गई। यह वश ही श्रतविच्छेद्का मूल कारण हुआ। 
सुप्रसिद्ध विद्वान्‌ पं० बेचरदासजीने अपनी "जैन साहित्य मे 


कारण 





“मण परमोहिपुलाए' आहारा खबग उबसमसे कप्पे | 
संजमतिय केवलि सिज्ञणा य जंबुम्मि बुच्छिण्णा ॥२६६३॥!? 


“-पिशेषा० | 


रु] जैनदर्शन 


विकार! पुस्तक (प्र॒४्ठ ४० ) में ठीक ही लिखा हे कि--“किसी 
चैद्यने संग्रहशीके रोगीको दुवाके रूपमें अफीम सेवन करनेकी 
सलाह दी थी, किन्तु रोग दूर होनेपर भी जैसे उसे अफीमकी लत 
'पड़ जाती है ओर वह उसे नहीं छोड़ना चाहता वैसी ही दशा इस 
आपवादिक बख्र की हुई |” 


यह निश्चित हैं कि भगवान्‌ महावीरको छुलाम्नायसे अपने 
पूर्व तीथंकर पाश्वेनाथकी आचार परम्परा प्राप्त थी । यदि पाइवनाथ 
स्वयं सचेत होते और उनकी परम्परामें साधुओके लिये वस्त्रकी 
'स्वीकृति होती तो महावीर स्वयं न तो नग्न दिगिम्बर रहकर 
साधना करते ओर न नग्नताकों साधुत्वका अनिवाये अंग मानकर 
उसे व्यावहारिक रूप देते। यह सम्भव है. कि पाइर्वनाथकी 
परम्पराके साधु मदुमागंकों स्वीकार कर आखिर में वल्न धारण 
करने लगे हों और आपवादिक वस्॒कों उत्सर्ग सार्गम दाखिल 
करने लगे हों, जिसकी प्रतिध्वनि उत्तराध्ययन के केशीगोतम 
संवादम आई है । यही कारण है कि ऐसे साधुओंकी “पासत्थ! 
शब्दसे विकत्थना की गई है । 

भगवान्‌ महावीरने जब सर्वेश्रथम सर्वेसावद्य योगका त्यागकर 
समस्त परिग्रहको छोड़ दीक्षा ली तब उनने लेशमात्र भी परिग्रह 
अपने पास नहीं रखा था। वे परम दिगम्बर होकर ही अपनी 
साधनामें लीन हुए थे। यदि पाश्वनाथके सिद्धान्तमें चल्लकी 
गुल्लाइश होती ओर उसका अपरियह मदह्मत्रतसे मेल होता तो 
सर्वप्रथम दीक्षाके समय ही साधक अवस्थामें न तो वख्रत्यागकी 
तुक थी और न आवश्यकता ही । भहावीरके देवदृष्यकी 
कल्पना करके वसद्धकी अनिवार्यता और औचित्यकी संगत्ति बैठाना 
आदर्शमार्गकी नीचे ढकेलना है । पार्वेनाथके चातुर्याम्मे 
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अपरिमहकी पूर्णता तो स्वीकृत थी दी । इसी कारणसे सचेलत्व 
समर्थक श्रुतको दिगम्बर परम्पराने 'मान्यता नहीं दी और न 
उसकी वाचनाओंमें वे शामिल ही हुए। अस्तु, है 

हमें तो यहाँ यह देखना है ' कि दिगम्बर परम्पराके सिद्धान्त 
अन्थोमे और इवेतास्वर परम्परासम्भत आगसोंमें जेनद्शेनके क्‍या 
चीज मौजूद हैं ! 

मैं पहिले बता आया हूँ कि--उत्पादादित्रिलक्षण परिणामवाद, 
अनेकान्तदृष्टि, स्थादह्वाद सापा तथा आत्मद्रव्यकी स्वतन्त्र सत्ता 
इनचार महान्‌ स्तम्भोंपर जैनद्शनका भव्य प्रासाद्‌ 
खड़ा हुआ है। इन चारोंके समर्थक विवेचन 
ओर व्याख्या करनेवाले प्रचुर उल्लेख दोनों परम्पराके आगमोंमे 
पाये बाते हैं। हमें जेन द।शनिक साहित्यका सामान्यावलोकन करते 
समय आज्ञतकके उपलब्ध सम्रग्न साहित्यकोी ध्गनमे रखकर ही 
काल-विभाग इस प्रकार करना होगा' | 


काल विभाग 


१ सिद्धान्त आगमकाल वि० वीं शत्ती तक 

२ अनेकान्त स्थापनकाल वि० श्री से ८वीं तक 
३ अमाणव्यत्रस्था युग वि० ८वीं से १७वीं तक 
४ नवीन न्याययुग बि० श्पवीं से 
सिद्धान्त आगम काल-- 


दिगिम्बर सिद्धान्त यन्धों में पट्खंडागम,महावन्ध,क्रषायपाहुड ओर 
अन्दृकुन्दाचार्यके पंचास्तिकाय,प्रवचनसार, समयसार आदि मुख्य हैं । 
पट्खंडागम्के कर्ता आचार्य पुष्पदन्त और भूत्तबलि हैं और कषाय- 
पाहुडके रचयिता गुणधर आचाय। आचाये यतिवृषभने त्रिलोक- 





१ थुग्गोका इसी,प्रकारका विभाजन दाशं॑निकप्रवर- पं० सुखलालजीने 
भी किया है, जो विवेचनके लिए सर्घथा उपयुक्त. है | ॥ 


१६ जैनदर्शन 


प्रश्षप्िमें ( गाथा ६६ से ८२ ) भगवान महावीरके निर्वाणके बादकी 
आचार्य परम्परा ओर उसकी ६८३ वर्षकी कालगणना दी है १ । 


५ जिस दिन भगवान्‌ महाबीरकों मोक्ष हुआ, उसी दिन गौतम 
गणधरने केवलशान पद पाया | जब गौतम स्वामी सिद्ध हो गये तब 
सुधर्मा स्वामी केवली हुए. । सुधर्मा स्वामीके मोक्ष जानेके बाद जम्बूस्वामी 
अन्तिम केवली हुए.। इन केवलियांका काल ६२ वर्ष है। इनके बाद 
नन्‍दी, नन्दिमित्र, अपराजित, गोवर्धन श्र मह्नबाहु ये पांच श्रुतकेवली हुए। 
इन पांचोंका काल १०० वर्ष होता है। इनके बाद विशाख, प्रोष्ठिल, 
क्षत्रिय, जय, नाग, सिद्धार्थ, घरृतिसेन, विजय, बुद्धिल गंगदेव, और 
सुधर्म ये ११ आचार्य क्रमसे दशपूर्वके धारियोंमें विख्यात हुए। इनका 
काल १८३ वर्ष है | इनके बाद नक्षत्र, जयपाल, पाण्ड, श्रुवसेन और कस 
थे पांच आचार्य ११ ग्यारह अंगके घारी हुए । इनके बाद भरत क्षे च्रमे 
कोई ११ ग्यारह अंगका धारी नहीं हुआ | तंदनन्तर सुमह, यशोमह्, 
यशोबाहु और लोह ये चार श्राचायं आचाराज्ञके धारी हुए.। ये सभी 
आचारय॑ शेष ग्यारह ११ अग और चौदह १४ पूर्वके एकदेशके शात्ता 
थे | इनका समय ११८ वर्ष होता है अर्थात्‌ गौतम गणधरसे लेकर 
लोहाचार्य पर्यन्त कुल कालका परिमाण ६८३ वर्ष होता है। 

तीन केवलशानी ६२ बासठ वर्ष, 

पांच भ्रुतकेवली १०० सौ वर्ष, 

ग्यारह, १९ अग और दश पू्षके घारी १८३ व, 

पांच, ग्यारह अँगके घारी २२० वर्ष, 

चार, आचारांगके धारी ११८ वर्ष, 

कुल ६८३ वर्ष । 

हरिवंश पुराण धवला जयघवला आदिपुराण तथा श्रुतावतार। आदि 
में भी लोहाचाय तकके आचार्योका काल यही &८३ वर्ष दिया गया है। 
देखो, जयघवला मथमभाग ग्रस्तावना पृष्ठ ४७-४० ॥ 


सामान्यावलोकन १७ 


इस ६८३ वर्षके वाद ही धवला और जयधवलाके उल्लेखा- 
नुसार धरसेनाचायेकों समी अंगों ओर पूर्वोक्ते एक देशका ज्ञान 
आचार्य परस्परासे प्राप्त हुआ था । किन्तु नन्दिसंघकी प्राकृत 
पद्टावलीसे इस बातका समर्थन नहीं होता । उसमें लोहाचार्य तक 
का काल ४६५ बर्ष दिया है। इसके बाद एक अंगके धारियोंमे 
अहेद्वलि, साधनन्दि, धरसेन, भूत्तनलि और पुष्पदन्त इन पाँच 
आधचार्योको गिनाकर उनका काल क्रमशः २८, २१, १६, ३० और 
२० वर्ष दिया है। इस हिसावसे पुष्पदन्‍्त और भूतबलिका 
समय ६८३ वर्षके भीतर ही आ जाता है। विक्रम संबत्‌ १५५६ 
मे लिखी गई बृहत्‌ टिप्पशिका' नामकी सूचोमें धरसेन द्वारा 
वीर निर्वाण संबत्‌ ६०० में बनाये गये “जोणशिपाहुड” अन्यका 
उल्लेख है। इससे भी उक्त समयका समर्थन होता हैः । यह्‌ 
स्मरणीय हे,कि पुष्पदन्त भूतबलिने दृष्टिवादके अन्तर्गत द्वितीय 
अग्मायणी पूर्वसे पट्खण्डागमक्की रचना की है और गुणधरा- 
चायने ज्ञानप्रवाद नामक पाचवे पूवंकोी दशम वस्तु-अधिकारके 
अन्तर्गत तीसरे पेज-दोषग्राभ्नत्से कसायपाहुडकी रचना की है। 
इन सिद्धान्त अन्थोमे जेनद्शनके उक्त मूल झुद्दोकि सूद्म बीज बिखरे 
हुए हैं । स्थूल रूपसे इनका समय बीर निर्बाण संवत्त्‌ ६१४ यानी 
विक्रमकी दूसरी शताब्दी ( बि० सं० १४४७ ) और इसाकी प्रथम 
( सन्‌ ८७ ) शत्ताव्दी सिद्ध होता है* । 

युग अधान आचाये कुन्दकुन्दका समय विक्रमकी ३ री शताब्दी 


करन >> जनम 


१ “योनिग्रामतम्‌ बीरातू ६०५ धारसेनम्‌??-बूहट्टिप्पणिका, जेन सा० 
सं० १-२ परिशिष्ट | 

देखो घवला प्रथम माग अस्तावना पृष्ठ २३-३० | 

अचल प्र० भा० प्र० पृष्ठ २५ और जयघवला प्रस्तावना पृष्ठ ६४ | 
र्‌ 





श्‌ 


श्ष जैनदर्शन 


के बाद तो किसी भी तरह नहीं लाया जा सकता . क्योंकि मरकरा 
के ताम्रपत्रमें कुन्दकुन्दान्वयफे ६ आचार्योका उल्लेख है। यह 
ताम्रपन्र शकसंवत्‌ ३८८ में लिखा गया था। उन्न ६ आचार्योक्रा 
समय यदि १४५० वर्ष भी मान लिया जाय तो शक सवत्‌ २१८ मे 
कुन्दकुन्दान्वयके गुणनन्दि आचार्य मोजूद थे। छुन्दकुन्दान्बय 
प्रारम्भ होनेका समय स्थूल रूपसे यदि १५० वर्ष पूर्व मान लिया 
जाता है तो लगभग [वक्रमकी पहली और २ री शताव्दी 
कुन्दकुन्दका समय निश्चित होता हे। डॉक्टर उपाध्येने इनका 
समय विक्रमकी प्रथम शताब्दी ही अनुमान किया है)। आचार्य 
कुन्दकुन्दके पंचास्तिकाय, प्रवचनसार, नियमसार और ससमयसार 
आदि अन्थोंमे जेनदशेनके उक्त चार मुद्दोंके न केवल वीज ही मिलते 
हैं, किन्तु उनका विस्तृत विवेचन और साजझ्जोपाज़् व्याख्यान भी 
उपलब्ध होता है, जेसा कि इस अन्थके उन्त-उन प्रकरणोसे स्पष्ट 
होगा । सप्तभंगी, नय, निरचय व्यवहार, पदार्थ, तत्त्व, अस्तिकाय 
आदि सभी विपयों पर आ० कुन्दकुन्द्की सफल लेखनी चली है । 
अध्यात्मवादका अनूठा विवेचन तो इन्हींकी देन है । 

र्वेताम्बर आगस अन्थोंमें भी उक्त चार मुद्दोके पर्याप्त बीज यत्र 
तत्र बिखरे हुए हैं*। इसके लिए विशेषरूपसे भगवती, सूत्र- 
कृतांग, प्रज्ञापना, राजप्रर्नीय, नन्‍्दी, स्थानांग, समवाग्रांग ओर 
अनुयोगद्वार द्रष्टव्य 

भगवतीसूत्रके अनेक अश्नोत्तरोंमें नय प्रमाण सप्तभंगी अने- 
कान्तवाद आदिके दाशेनिक विचार हें । 

सूत्रक्ृतांगमें भूतवाद और बद्यवादका निराकरण करके प्रथक्‌ 


१ देखो प्रवचनसारकी प्रस्तावना । 
२ देखो, जैनदाशनिक साहित्यका सिहावलोकन, इृष्ट ४ । 
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आत्मा तथा उसका नानात्व सिद्ध किया है। जीव और शरीरका 
प्रथक अस्तित्व बताकर कर्म और कर्मफलकी सत्ता सिद्ध की ड़ । 
जगतको अकृत्रिम और अनादि-अनन्त ग्रतिष्ठित किया है । 
तत्कालीन क्रियाबाद, अक्रियाबाद, विनयवाद ओर अज्ञानवादका 
निराकरण कर चिशिष्ट क्रियाबादकी स्थापना की गई है ! प्रक्ञापनामे 
जीवके विविध भाषोंका निरूपण है । 

राजप्ररनीयमें श्रमणकेशीके द्वारा राजा प्रदेशीके नास्तिक- 
बादका निराकरण अनेक युक्तियों ओर दृष्टान्तोसे किया गयी है । 

नन्दीसूत्र जैनदष्टिसे जानचर्चा करनेबाली अच्छी रचना हे। 
स्थानांग ओर समवायांगकी रचना वोद्धोके अंगुत्तर निकायके ढग 
की है। इन दोनोमे आत्सा, पुदूगल, ज्ञान, नय ओर प्रमाण आद 
विषयोंकी चर्चा आई है । “उप्पन्नेइ वा विगमेइ वा घुवेह वा”? यह 
मातृ त्रिपदी स्थानांगमें उल्लिखित है, जो उत्पादादि त्रयात्मकता 
के सिद्धान्तका निरपवाद प्रतिपादन करती है। अनुयोगद्वारमें 
प्रमाण और नय तथा तत्त्वोंका शब्दाथे प्रक्रियापू्वंक अच्छा वर्णन 
है| तात्पर्य यह कि जैनदशनके मुख्य स्तम्भोंके न केबल बीज 
ही किन्तु विवेचन भी इन आगमोम मिलते हैं । 

प्रदले मैंने जिन चार मुद्दोंको चर्चा की है उन्हें संक्तेपमें ज्ञापक- 
तत्त्व या उपायतर्व और उपेयतत्व इन दो भागोमे, बांदा जा 
सकता है। सामान्यावलोकनके इस ग्रकरणमें इन दोनोंकी दृष्टिसे 
भी जैनदर्शनका लेखा जोखा कर लेना उचित है। 

सिद्धान्त-आगमकालमें सत्ति, श्रुत, अवधि, भनःपर्यय और 
केबलज्ञान ये पांच ज्ञान मुख्यतया ज्ेयके जाननेके साधन माने गये 
शपकतल् 5 | रैगेके साथ ही सयोंका स्थान भी अधिगमके उपायोमें 

हैं। आगमिक कालमें ज्ञानकी सत्यता और असत्यत्ता 

( सम्यक्त्व और मिथ्यात्व-) बाह्य पदार्थोक्ो यथार्थ जानने या न 


२० . जेनदशन 


जाननेके ऊपर निर्भर नहीं थी। किन्तु जो ज्ञान आत्मसंशोधन और. 
अन्ततः मोक्षमार्गम उपयोगी सिद्ध होते थे वे सच्चे और जो 
मोक्षमागों पयोगी नहीं थे वे कूंठे कहे जाते थे। लौकिक दृष्टिसे शत 
प्रतिशत सच्चा भी ज्ञान यदि सोक्षमार्गोपयोगी नहीं है तो बह भूठा 
हे और लोकिक दृष्टिसे मिथ्याज्ञान भी यदि भोक्षमार्गोपयोगी है तो 
वह सच्चा कहा जाता था। इस तरह सत्यता और असत्यताकी कसौटी, 
बाह्य पदार्थोके अधीन न होकर मोक्षमार्गोपयोगिता पर निर्भर थी। 
इसीलिये सम्यग्दृष्टिके सभी ज्ञान सच्चे ओर मिथ्यादृष्टिके सभी ज्ञान. 
भूठे कहलाते थे। वेशेपिकसूत्रमे विद्या और अविद्या शब्दके प्रयोग 
बहुत कुछ इसी भूमिका पर हें । 

इन पांच ज्ञानोंका प्रत्यक्ष और परोक्ष रूपमें विभाजन भी पूर्च 
युगमे एक भिन्न ही आधारसे था । वह आधार था आत्ममात्र- 
सापेक्षत्व । अर्थात्‌ जो ज्ञान आत्ममात्रसापेत्ष थे वे प्रत्यक्ष तथा 
जिनमे इन्द्रिय और मनक्की सहायता अपेक्षित होती थी वे. 
परोक्ष थे। लोकमे जिन इन्द्रियजन्य ज्ञानोंकों प्रत्यक्ष कहते हैं वे 

ज्ञान आगमिक परम्परामें परोक्ष थे। 
आ०उमास्वाति या ज्मास्वामी (ग्ृद्धपिच्छ)का तत्त्वाथ॑सूत्र जेनधरम 
का आदि संस्कृत सूत्र भनन्‍्थ है । इसमे जीव अजीव आदि सात तत्त्वो 
का विस्तारसे विवेचन है | जेनद्शनके सभी मुख्य 

कुन्दकुन्द और 

मुद्दे इसमे सूत्रित हैं। इनके समयको उत्तरावधि 
उमास्वाति विक्रमकी तीसरी शताब्दी है। इनके तत्त्वार्थसूत्र 
ओर आ० कुन्दकुन्दके प्रवचनसारमे ज्ञानका प्रत्यक्ष ओर परोक्ष 
भेदोंमें विभाजन स्पष्ट होनेपर भी उनकी सत्यता ओर असत्यताका 
आधार तथा लौकिक प्रत्यक्षको परोक्ष कहनेकी परम्परा जैसीकी 
तेसी चालू थी। यद्यपि कुन्दुकुन्दके पंचास्तिकाय, प्रवचनसार, नियम- 
सार और समयसार ग्रन्थ तकंगर्भ आगमिक शौलीमें लिखे गये हैं, 
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फिर भी इनकी भूमिका दाशेनिककी अपेक्षा आध्यात्मिक ही 
अधिक है। 4 ७०) कील 

इवेताम्बर विद्वान तच्वार्थंसूत्रके तत््वाथीधिगम भाष्यको स्वोपज्ञ 
मानते हैं । इसमे भी दुर्शनान्तरीय चर्चाएं नहीं के बराबर हैं। आ० 
पूज्यपादने तत्त्वार्थसूत्न पर सर्वाथसिद्धि नामको 
सारगर्भ टोका लिखां है। इसमे तत्त्वाथंके सभी 
प्रमेयोका विवेचन है। इनके इष्टोपदेश समाधितन्त्र आदि ग्रन्थ 
आध्यात्मिक दृष्टिसे ही लिखे गये हैं। हाँ, जैनेन्द्र व्याकरणका 
आदिसूत्र इनने “पतिब्िरिनेकान्तात्‌” ही बनाया है । 
२ अनेकान्त स्थापनकाल-- 

जब बोद्धद्शैनमें नागाजु न, वसुबंधु, असंग तथा बोद्धन्यायके 
पिता द्ग्नागका युग आया और दशेनशास्रियोंमे इन बोद्ध- 
दाशनिकोके प्रवल तक्कंप्रहारोंसे चेचेनी उत्पन्न हो 
रही थी, एक तरहसे दशेनशास्त्रके तार्किक अंश और 
परपक्ष खंडनका प्रारम्भ हो चुका था, उस समय 
जैनपरम्परामे युगप्रधान स्थामी समन्तभद्र और न्यायावतारी 
सिद्धसेनका उदय हुआ । इनके सामने सेद्धान्तिक और आगमिक 
परिभाषाओं - ओर शब्दोंकों दशन के चोखटेमें वेठानेका महान 
कार्य था। इस युगमे जो ध्मसंस्था प्रतिवादियोके आक्तेपोंका 
निराकरण कर स्व॒दशेनकी प्रभावना नहीं कर सकती थी उसका 
अस्तित्व ही खत्तरेमे था। अतः परचकरसे रक्ता करनेके लिये अपना 
डुर्गे स्वतः संबृत करनेके महत्त्वपूर्ण कार्यका प्रारम्स इन दो महान 
आधार्योने किया। 

स्वामी समन्तभद्र प्रसिद्ध, स्तुतिकार थे। इनने आप्रकी स्तुत्त 
करनेके प्रसंगसे आप्तमीमांसा युक्‍त्यनुशासन और बहस्स्वयम्भू 
स्तोत्रमे एकान्तवादोंकी आलोचनाके साथ ही साथ अनेकान्तका 


डय[द्‌ 


समनन्‍्तमद्ग- 
सिद्धसेन 


श्र जेनदर्शन 


स्थापन, स्याद्वादका लक्षण,सुनय दुनंयकी व्याख्या और अनेकान्त 
में अनेकान्त लगानेकी प्रक्रिया बताई। इनने बुद्धि और शब्दकी 
सत्यता और असत्यताका आधार भोक्षमार्गोपयोगिताकी जगह 
बाह्याथेकी प्राप्ति ओर अगप्राप्तिको बताया*| “स्वपरावभासक बुद्धि 
प्रमाण है? यह प्रमाणका लक्षण स्थिर किया*, तथा अज्ञाननिवृत्ति 
हान उपादान ओर उपेक्षाकों ग्रसाणका फल बताया३ | इनका 
समय र*री १री शताब्दी है। 


आए० सिद्धसेनने सन्मतितक सूत्रमें नय और अनेकान्तका 
गम्भीर विशद्‌ ओर सोलिक विवेचन तो किया ही है पर उनकी 
विशेषता दे न्‍्यायके अबतार करने की | इनने प्रमाणके स्वपराव- 
भासक लक्षणमें 'बाधवर्जितः* विशेषण देकर उसे विशेष समरद्ध 
किया, ज्ञानकी प्रमाणता और अप्रमाणताका आधार मोज्षमार्गोंप- 
योगिताकी जगह धर्मकीर्तिकी तरह 'मेयविनिश्चय” को रखा। 
योनी इन आचार्योके युगसे 'ज्ञानः दाशेनिक क्षेत्रमे अपनी प्रमाणता 
बाह्य॒थेंकी प्राप्ति या मेयविनिश्चयसे ही साबित कर सकता था| 
ध्आ० सिद्धसेनने न्यायावतारमें प्रमाणके प्रत्यक्ष, अनुमान और 
आगम ये तीन भेद किये हैं ।इस प्रमाशत्रित्ववादकी परम्परा 
आगे नहीं चली। इनने अत्यक्ष ओर अलुमान दोनोंके स्वार्थ 
ओर पराथथ भेद किये हैं। अनुमान और हेतुका लक्षण करके 
नह दृषण आदि परार्थानुमानके समस्त परिकरका निरूपण 
किया है । । 


जब दिग्नागने हेतुका लक्षण “त्रिलक्षण” स्थापित किया और 





१ आप्तमी० श्लो० ८७ । २ बृहत्थ्व० श्लो० करे । 
३ आप्मी० श्लोग १०२। ४ न्वायावतार श्लो० १। 
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हेतुके लक्षण तथा शाल्लार्थक्री पद्धति पर ही शास्त्रारथ होने लगे 
पात्रकेतरी ये पात्रस्वामीने त्रिलक्षणकद्थन और शअ्रीदत्तने 
विदा अल्यनिणेय भ्रन्‍्थोंमें हेतुका अन्यथालुपपत्तिरूपसे 
श्र श्रीदत क्र लक्षण स्थापित किया और वाद का सांगोपांग 
विवेचन किया । 
३ प्रमाणव्यवस्था युग-- २ 
आ० जिनमद्गशिक्षमाश्रमण (३० ७बीं सदी ) अनेकान्त ओर 
नय आदिका विवेचन करते है तथा प्रत्येक प्रमेयमें उसे लगानेकी 
जिनभद्र और: ैति भी बताते हैं । इनने लौकिक इन्द्रियप्रत्यक्षको 
हि जो अभी तक परोक्ष कहा जाता था ओर इसके कारण 
अकसक अबह्यास्मे असमंजसता आती थी, संव्यवहार प्रत्यक्ष 
संज्ञा दी* अर्थात्‌ आगमिक परिभाषाक्रे अनुसार यद्यपि इन्द्रियजन्य 
ज्ञान परोक्ष, ही है पर लोकव्यबहारके मिबोहाथे उसे संव्यवहार 
प्रत्यक्ष कहा जाता है। यह संव्यवहार शब्द विज्ञानवादी वोडोंके यहाँ 
प्रसिद्ध रहा है। भट्ट अकलंकदेव ( ६०७ वीं) सचमुच जैन 
प्रसाणशास्त्रके सज्जीव प्रतिष्ठापक हैं। इनने अपने लघीयसय 
( का० ३, २० ) में प्रथमतः प्रमाणके दो भेद करके फिर प्रत्यक्ष 
के स्पष्ट रूपले मुख्यप्रत्यज्ञ और खांव्यवहारिक प्रत्यक्ष ये दो 
भेद किये हें। परोक्षप्रमाणके भेदोंमें स्टृति, प्त्यभिज्ञान, तक, 
अनुमान ओर आगमको अविशद 'ज्ञान होनेके कारण स्थान 
दिया। इस तरह प्रमाणशास्त्रको व्यवस्थित रूपरेखा, यहाँसे 
प्रारम्भ होती है । 
अलुयोगद्वार, स्थानांग और भगवतीसूत्रमे प्रत्यक्ष, अनुमान, 
उपमान और आगम इन चार ग्रमाणोंका निर्देश मिलता है। 
यह परम्परा न्यायसूत्रकी है । तत्त्वार्थभाष्यमें इस परस्पराकों 


१ विशेषा० भाष्य गा० ४५ । 
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“नयवादान्तरेण! रूपसे निर्देश करके सो इसको स्प्रपरम्परामें 
स्थान नहीं दिया है ओर न उत्तरकालीन किप्ती जैन पंथर्मे 
इनका कुछ विवरण या निर्देश हो है। समस्त उत्तरकालीन जैन- 
दश नेकोंने अकलंक द्वारा प्रतिष्ठापित प्रमाण पद्धतिकों ही पल्ज्ञवित 
ओर पुष्पित करके जैन न्यायोद्यानकों सुवासित किया है | 

डपाय तत्त्वोमें महत्त्वपूरुं स्थान नय ओर स्थाद्वादका है । नय 
सापेक्ष दृष्टिका नामान्तर है। स्याह्वाद भाषाका वह निर्दोप प्रकार 
है जिसके द्वारा अनेकान्त वस्तुक्ते परिपूर्ण और यथार्थ 
रूपके अधिकसे अधिक समीप पहुँचा जा सकता है । 
आ।० कुन्दकुन्दके पंचास्तिकायमे सप्तमंगीका हमें स्पष्ट रूपसे उल्लेख 
मिल्लतता है। भगवतीसूत्रमें ज्िग अनेक भंगजालोंका वर्णन 
है, उनमेंसे प्रक्त सात भंग भी छाँटे जा सकते हैं*। स्वामी 
समन्तभद्रकी आप्रमीमसांसामें इसी सप्तमंगीका अनेक दृष्टियोंसे 
विवेचन है। उसमें सत-असत्‌ , एक-अनेक, नित्य-अनित्य, द्वेत- 
अद्वेत, दैब-पुरुषार्थ, पुण्य-पाप आदि अनेक प्रमेयोंपर इस सप्तमगी 
को लगाया गया है। सिद्धसेनके सन्मतितकेमें अनेकरान्त ओर 
नयका विशद्‌ वर्णन है । आ० समन्तभद्रनेः “विधेय बाये” आदि 
रूपसे सात प्रकारके पदार्थ ही निरूपित किये हैं। देव ओर 
पुरुषार्थंथा जो विवाद उप्त समय दृढ़ सूल था उसके विषयमे स्थामी- 
समनन्‍्तभद्गने स्पष्ट लिखा है* किन तो कोई काये केवल देवसे 
होता है और न केवल पुरुषार्थेत्रे। जद्दोँ बुद्धिपूवेक प्रयत्नके 
अभावमें फन्न प्राप्ति हो वहाँ देवकी श्रधानता माननी चाहिये ओर 
पुरुषार्थंकों गौण तथा जहाँ बुद्धिपूवेक प्रयत्से कार्यसिद्धि हो वहाँ 
पुरुषार्थंकी प्रधान ओर देवकों गोणु मानना चाहिए | 


उपायतत्व 


१ देखो जैनतक वार्तिक प्स्तावना पृ० ४४-४८ | 
२ बृहत्सव० श्लो० ११८। ३ आत्तमी० श्लो० ६१ | 
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इस तरह आ० समन्तभद्र और सिद्धसेनने नय सप्तमंगी अनेकान्त 
आदि जैनद्शनके आधारभूत पदार्थोका सांगोपांग विवेचन किया है। 
इन्होंने उस समयके प्रचलित सभी वादोका नय दृष्टिसे जेनद्शैनमे 
समन्वय किया ओर सभी वादियोंसे परस्पर विचारसहिष्णुता 
ओर समता लानेका प्रयज्ञ किया । इसो युगमे न्यायभाष्य, योग- 
भाष्य और शावरभाष्य आदि साध्य रचे गये हैं | यह युग भारतीय 
तकेशास्त्रके विकासका प्रारंभ युग था। इसमें सभी दशन अपनी 
अपनी तैयारियाँ कर रहे थे। अपने तक शस्त्र पैना रहे थे। दशेन 
क्षेत्रमे सबसे पहिला आक्रमण बोद्धोंकी ओरसे हुआ । जिसके सेना- 
पति थे नागाजु न और दिग्नांग । तभी वैदिक दाशेनिक परम्परामें 
न्यायवार्तिककार उद्योतकर, मीमांसाइलोकवार्तिककार कुमारिल- 
भट्ट आदिने बेदिकदशेनके संरक्षणमें पर्याप्त प्रयल्त किये। आ० 
मल्लवादिने द्वादशार नयचक्र अन्थमे विविध अंगों द्वारा जेनेतर 
“दृष्टियोंके समन्वयक सफल प्रयत्ञ किया । यह ग्रथ आज मलरूपमें 
उपलब्ध नहीं है। इसकी सिहगरि ज्षमाश्रमणक्ृत ब्रृत्ति उपलब्ध 
है। इसी युगमे सुसत्ति श्रीदत्त, पात्रस्वामी, आदि आधचार्योने 
'जेनन्यायके विविध अंगोपर स्व॒तन्त्र और व्याख्या अन्थोंका निर्माण 
प्रास्म्भ किया | 

वि० की ७वीं ओर ८ वीं शताब्दी दर्शनशास्त्रके इतिहासमे 
विल्ठषका युग था। इस समय नालन्दा विश्वविद्यालयके आचार्य 
धर्सेपालके शिष्य धर्मेकीर्तिका सपरिवार उदय हुआ। शास्त्रार्थोकी 
धूम मची हुईं थी। धर्मक्रीतिने सदलवल प्रवल त्कबलसे वैदिक 
दृशवोपर अचंड प्रहार किये। जैनदशन भी इनके आज्ञेपोसे नहीं बचा 
था। यद्यपि अनेक मुद्दोंमे जैनदशन और वौद्धदशेन समानतन्त्रीय 
थे, पर ज्षणिकवाद नेरात्म्यवाद झून्यवाद विज्ञानवाद आदि वौद्धवादों- 
"का दृष्टिकोण ऐकान्तिक दोनेके कारण दोनोमें स्पष्ट विरोध था 


का 


नि व 
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ओर इसीलिये इनका प्रवल खंडन जैनन्यायके भ्न्थोंमे पाया जाता 
'है। धर्मकीतिके आत्नेपोंके उद्धाराथे इसी समय प्रभाकर, व्योमशिव 

संडनसिश्र, शंकराचाय, भट्ट जयन्त, वाचस्पतिमिश्र, शालिकनाथ 
आदि वेद्क दर्शनिकोंका प्रादुर्भाव हुआ। इन्होंने वैदिकद्शनके 
संरक्षणके लिये भरसक प्रयत्न किये । इसी संघर्षयुगमें जैनन्यायके 
प्रस्थापक दो महान्‌ आचार्य हुए | वे हैं अकलंक और हरिभद्ग । 
इनके बोद्धोंसि जमकर शास्त्रार्थ हुए। इनके ग्रयोंका बहुभाग 
बोद्धदर्शनके खंडनसे भरा हुआ है । धर्मकी्तिके प्रमाणवातिक और 
प्रसाणविनिश्चय आदिका खंडन अकलंकके सिद्धिविनिश्चय, न्‍्याय- 
विनिश्वय, प्रसाणसंग्रह और अटष्टशती आदि प्रकरणोंमे पाया जाता 
है। हरिभद्रके शास्रवार्तासमुच्चय, अनेकान्तजयपताका और अनेकान्त- 
बादप्रवेश आदिमे बौद्धदर्शनकी प्रखर आलोचना है। एक बात 
विशेष ध्यान देने योग्य हे कि जहाँ वेदिकद्शनके ग्न्‍्थो मे इतर मतोका 
मात्र खंडन ही खडन है. बहाँ जैनदर्शनप्रन्थोंमें इतर सत्तोंका नय 


ओर स्याद्वाद पद्धतिसे विशिष्ट समन्वय भी किया गया है। इस तरह 
भानस अहिसाकी उसी उदार दृष्टिका परिपोषण किया गया हे। 


'हरिभद्रके शास्त्रवार्तासमुच्चय, पडदर्शनसमुच्चय ओर धर्मसंग्रहणी 
आदि इसके विशिष्ट उदाहरण हैं। यहाँ यह लिखना अप्रासंगिक नहीं 
होगा कि चार्बाक, नैयायिक, वेशेषिक, सांख्य ओर मीमांसक आदि 
भतोंके खंडनमें धर्मकीतिने जो अथक श्रम किया है उससे इन 
आचार्योक्रा उक्त मतोंके खंडनका कार्य बहुत छुछ सरल बन गया था । 

जब धर्मकीर्तिके शिष्य देवेन्द्रमति, प्रज्ञाकरगुप्त, कर्णुकंगोमि 


 शांतरक्षित और अचेट आदि अपने प्रमाणबारतिक टीका,प्रमाणवार्ति- 


कालंकार,प्रमाणवार्तिक स्ववृत्तिटीका, तत्त्वसंग्रह,वादन्‍्यायटीका और 
हेतुविन्दुटीका आदि अन्य रच चुके और इनमे छुमारिल, इंश्वरसेन 
ओरमंडनमिश्र आदिके मत्तोंका खंडन कर चुके ओर वाचस्पति,जयन्त 


- सामान्यावलीकन २७ 


आदि उस खंडनोद्धारके कार्यमें उयस्त थे तब इसी युगमें अनन्तवीयने 
वौद्धदशनके खंडनमें सिद्धिविनिश्वय टोका बनाई। आचांय  सिद्धसेव 
के सन्मतिसूत्र और अकलंकदेवके सिद्धिविनिश्वयको जेनद्शन 
प्रभावक अन्थोमे स्थान प्राप्त है। आ० विद्यानन्दने तत्त्वार्थश्लोक- 
वबातिक, अष्टसदसी आप्तपरीक्षा, पत्रपरीक्षा, सत्यशासन परीक्षा ओर 
युकत्यनुशासन टीका जेसे जेनन्यायओ मूर्धन्य अ्रन्थोंकी चनाकर अपना 
नाम साथेंक किया। इसी समय उदयनाचार्थे, भट्ट श्रीधर आदि 
वैदिक दार्शनिकोने वाचस्पति मिश्रके अवशिष्ट कार्यों पूरा किया। 
यह युग विक्रमकी ८वी ६वीं सदीका था। इसी समय आचाये 
माणिक्यनंदिने परीक्षामुख सूत्रक्की रचना की । यह जैनन्यायका आय 
सूत्र ग्रन्थ हैँ जो आगेके सूत्र भ्रन्थोंके लिये आधार भूत आदशे 
सिद्ध हुआ | 

वि० की दसवीं सदीमें आ० सिद्धपिंसूरिने न्‍्यायावतार पर 
टीका रची | | 


- वि० ११-१२वीं सदीको एक प्रकारसे जेनदशनका मध्याहोत्तर 
सममतना चाहिए। इसमें वादिराजसूरिने न्‍्यायविनिश्चय विवरण और 

प्रभाचन्द्रने प्रभेयकमलमात्तेण्ड और न्यायकुमुदचन्द्र जैसे बृहत्काय 
टीका अन्थोंका निर्माण किया। शांतिसूरिका जैनतकुंवार्तिक, असय- ८ 
देव सूरिक्री, सन्‍्मतितक टीका, जिनेश्वर सूरिका प्रमाणलक्षण, 
अनन्तवीर्यंकी श्रमेयरत्रमाला, हेमचन्द्र सूरिकी प्रमाणमीमांसा, 
चादिदेव सूरिका प्रसाणनयत्तत्तालोकालंकार और स्वाद्वाद्रत्ञाकर 
चन्द्रप्रभसूरिका प्रमेयरत्कोप, सुनिचन्द्र सूरिका अनंकान्त जयपताका 
का टिप्पण आदि ग्रन्थ इसी युगकी ऋतियाँ हैं । 

तेरहवीं शत्ताच्दीमें मलयगिरि आचाये एक समर्थ टीकाकार 

हुए । इसी युगमे महिषेणकी स्याह्ाद मंजरी, रतप्रभ सूरिकी रत्ाकरा- 
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वतारिका, चन्द्रसेनकी उत्पादादिसिद्धि, रामचन्द्र गुणचन्द्रका द्रव्या- 
लंकार आदि अन्थ लिखे गये। 

१४ वीं सदीमे सोमतिलककी पड्दशेन समुच्चयटीका, १५ वीं 
सदीमें गुणरत्रकी पडद्शेन समुच्य बृहदूबृत्ति, राजशेखरकी स्थाद्वाद 
कलिका आदि, भावसेन त्रैविद्यदेवका विश्वतत्त्वप्रकाश आदि 
महत्त्वपूर् ग्रन्थ लिखे गये। धर्मभूषणकी न्यायदीपिका भी इसी 
युगकी महत्त्वकी कृति हे । 

४ नवीन न्‍्याययुग-- 

विक्रमकी तेरहवीं सदीमे गंगेशोपाध्यायने नव्यन्यायकी नींब 
डाली और गमाण प्रमेयको अवच्छेदकाबच्छिन्नकी भाषामे 
जकड़ दिया। सन्नहवीं शताव्दीमे' उपाध्याय यशोविजयजीने नव्य- 
न्यायकी परिष्कृत शैलीमें खडनखंडखाय आदि अनेक अन्थोका 
निर्माण किया और उस युग तकके विचारोंका समन्वय तथा उन्हें 
नव्यढंगसे परिष्कृत करनेका आद्य ओर महान प्रयत्न किया। 
विमलदासकी सप्रमंगितरंगिणी नव्य शैलीकी अकेली ओर अनूठी 
रचना है। अठारहवीं सदीमे यशस्वत्तसागरने सप्तपदार्थी आदि 
अ्रन्थोंकी रचना की । 

अकलंकदेवके प्रतिष्ठापित प्रमाणशाखत्र पर अनेकों विद्वच्छिरो- 
मणि आचार्योने श्रन्थ लिखकर जेनद्शेनके विकासमे जो भगीरथ 
प्रयत्न किये हैं उनकी यह एक झलक मात्र है | 

' इसी तरह उपेयके 'उत्पादावित्रयात्मक स्वरूप त्तथा आत्माके 
स्वतन्त्र तथा अनेक द्रव्यत्वकी सिद्धि उक्त आचार्येकि भ्न्थोंमे वरावर 
पाई जाती है | 

मूलतः जैनधर्म आचारप्रधान है । इसमें तत्त्वज्ञानका उपयोग 
भी आचारशुद्धिके लिए ही है। यही कारण है कि तके जैसे झुष्क 
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शाख्रका उपयोग भी जैनाचार्योने समन्वय और समताके स्थापनमे 
किया है। दाशेनिक कटाकटीके युगमे भी इस प्रकारकी समता 
ओर उदारता तथा एकताके लिये प्रयोजक समन्वयरष्टि 
का काग्रम रखना अदहिसाके पुजारियोंका ही काये था। 
स्थाह्ादके स्वरूप तथा उसके ग्रयोगकी विधियोंके विवेचनमे ही 
जैनाचारयोने अनेक अन्थ लिखे हैं। इस तरह दाशेनिक एकता 
स्थापित करनेमे जैनदशीनका अकेला ओर स्थायी प्रयत्न रहा है। 
इस जैसी उदार सूक्तियाँ अन्यत्र कम मिलती हैं | यथा-- 

“भवीजाइुस्जलदा रागाद्याः क्षयमुपागता यस्य । 

ब्रह्म वा बिष्णुर्वा हुये जिनो वा नमस्तस्मै ॥?-हेमचन्दर 

अर्थाव, जिसके संसारको पुष्ट करनेवाले रागादि दोप विनष्ट 
हो गये हैं, चाहे वह त्रह्मा हो, विष्णु हो, शिव हो, या जिन हो 
उसे नमस्कार है । 

“पक्तुपातो न मे वीरे न द्वेषः कपिलादिषु । 

युक्तिमदचन यस्य तध््य काये! परिग्रह; ॥? -लोकतत््वनिर्णय 

अर्थात्‌ मुझे महावीरसे राग नहीं हे और न कपिल आदिसे 
इष । जिसके भी वचन युक्तियुक्त हों, उसकी शरण जाना चाहिये । 


उपसंहार 
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भारत धर्मप्रधान देश है। इसने सदा से मैं) और “बिश्वः 
तथा उनके परस्पर सम्वन्धकों लेकर चिन्तन और मनन किया है। 
द्रष्टा ऋषियोने ऐंहिक चिन्तासे प्रुक्त हो उस 
आत्मतत्त्वके गवेबणर्म अपनी शक्ति लगाई हे 
जिसकी घुरी पर यह संसारचक्र घमता है। मनुष्य एक सामा- 
जिक प्राणी है। वह अकेला नहीं रह सकता । उसे अपने आस- 
पासके प्राणियोंसे सम्बन्ध स्थापित करना ही पड़ता है। आत्म- 
साधनाके लिये भी चारों ओरके वातावरणकी शान्ति अपेक्षित 
होती है। व्यक्ति चाहता है कि मैं स्वयं निराहुल कैसे होऊँ९ 
ग-हष आदि इन्दोंसे परे होकर निह्वन्द्र दशामें किस प्रकार 
पहुँचू ? ओर समाज तथा चविश्वमें सुख-शान्तिका राज केसे हो ! 
इन्हीं दो चिन्ताओंमेसे समाज रचनाके अनेक ग्रयोग निष्पन्न हुए 
तथा होते जा रहे हैं । व्यक्तिकी निराकुल होनेकी प्रवत्न इच्छाने 
यह सोचनेको बाध्य किया कि आखिर व“ यक्ति! है क्‍या? क्‍या 
यह जन्मसे भरण तक चलनेवाला भोतिक पिण्ड ही हे या मृत्युके 
बाद भी इसका स्वतन्त्र रूपसे अस्तित्व रह जाता है ९ उपनिपदूके 
ऋषियोंकोी जब आत्मतत्त्वके विवादक्रे बाद सोना, गाये और 
दासियोंका परिय्रह करते हुए देखते हैं तव ऐसा लगता हे कि यह 
आत्म-चर्चा क्या केवल लोॉकिक प्रतिष्ठाका साधनसात्र ही हें? 


दर्शनकी उद्भूति 
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क्‍या इसीलिये बुद्धने आत्माके पुनर्जेन्मको “अज्याकरणीय! 
बताया ९ ये सब ऐसे प्रश्न हैं जिनने “आत्सजिज्ञासा? उत्पन्न की 
और जीवन संघर्षने सामाजिक रचनाके आधारभूत तत्त्वोंकी खोज 
की ओर प्रवृत्त किया। पुनर्जन्मकी अनेक घटनाओतने कोतूहल उत्पन्न 
किये। अन्ततः भारतीय दशेन आत्मतत्त्व, पुनर्जेन्म ओर उसकी 
अ्रक्रियाके विवेचनमें प्रवुत्त हुए । बोद्धवृशनमें आत्माकी अभोतिकता' 
का समर्थन तथा शा्यार्थे पीछे आये अवश्य, पर मूलमे बुद्धने 
इसके स्घरूपके सम्बन्ध मोन ही रखा। इसका विवेचन उनने 
दी 'नः के सहारे किया और कहा कि-आत्मा न तो भौतिक हे 
ओर न शाश्वत ही है । न वह भूतपिण्डकी तरह उच्छिन्न होता है 
ओर न उपनिषद्वादियोंके अनुसार शाइवत होकर सदा काल एक 
रहता है। फिर है क्या ? इसको उनने अनुपयोगी (इसका जानना 
न निर्वाणशके लिए आवश्यक है ओर न त्रह्मचयके लिये ही) कहकर 
टाल दिया । अन्य भारतीय दशन आत्मा? के स्वरूपके सम्बन्धमे 
चुप नहीं रहे, किन्तु उन्होंने अपने अपने अन्थोमे इतर मतोका 
निरास करके पर्याप्त ऊह्ापोह किया है। उनके लिये यह मूलभूत 
समस्या थी । जिसके ऊपर भारतीय चिन्तन ओर साधनाका महों- 


प्रासाद खड़ा होता है | इस तरह संक्षेपमे देखा जाय तो भारतीय 
दशेनोंकी चिन्तन और मननकी घुरी आत्माओंर विश्वका स्घरूप? 


दी रही है। इसीका श्रवण, दर्शन, मनन, चिन्तन और निद्ध्यासन 
जीवनके अन्तिम लक्ष्य थे | 


साधारणतया दशेनका मोटा ओर स्पष्ट अंर्थ है साक्षात्कार 
करना, अत्यक्षज्ञान से किसी बस्तुका निर्णय करना । यदि दशैनका 
बन शक यही अथे है तो दरशेनोंमे तीन और छहकी तरह 
काझर्य. पर विरोध क्यों है ९ प्रत्यक्ष दर्शनसे जिन पदार्थो- 

' . का निश्चय किया जाता है उनमें विरोध, विदाद या 
सतभेदकी गुल्लाइश नहीं रहती । आजका विज्ञान इसीलिये प्रायः 
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निविवाद ओर सर्वेमतिसे सत्यपर ग्तिप्ठित माना जाता है कि 
उसके प्रयोगांश केवल दिमागी न होकर ग्रयोगशालाओओों में प्रत्यक्ष 
ज्ञान या तन्मूलक अव्यभिचारी कार्यकारणभावकी दृढ़ भित्तिपर 
आश्रित होते है। हाइड्रोजन ओर ऑक्सिजन मिलकर जल वनता 
है? इसमे मतभेद तभी तक चलता है जब तक प्रयोगशालामे 
दोनोंको मिलाकर जल नहीं वना दिया जाता। जब दशनोंमे 
पग-पग पर पूर्व पश्चिम जेसा विरोध विद्यमान है तब स्वभावतः 
जिज्ञासको यह सन्देह होता है कि-दर्शन शब्दका सचमुच 
साक्षात्कार अथ है या नहीं ९ या यदि यही अर्थ है तो वस्तुकरे पूर्ण 
रूपका वह दशन है या नहीं ९ यदि वस्तुके पूर्ण स्वरूपका दशेन 
भी हुआ हो तो उसके वर्णनकी प्रक्रियामे अन्तर है क्‍या ९ दर्शनोंके 
परस्पर विरोधका कोई न कोई ऐसा ही हेतु द्वोना ही चाहिये। 
दूर न जाइए, सबंथा और सर्वतः सन्चिकट और ग्रतिश्वास 
अनुभवसे आनेवाले आत्माके स्वरूप पर ही दशेनकारोंके साक्षात्कार 
पर विचार कीजिये । सांख्य आत्माकों कूटस्थ नित्य सानते 
इनके मतमें आत्मा साक्षी चेता निगण अनाद्यनन्त अविकारी ओर 
नित्य तत्त्व है । बोद्ध ठीक इसके विपरीत प्रतिक्षण परिवर्तनशील 
चित्तक्षणरूप ही आत्मा मानते हैं । नेयायिक वेशेपिक परिवतेन तो 
मानते हैं, पर वह परिवतेन भिन्न गुण तथा क्रिया तक द्वी सीमित 
है, आत्मामें उसका असर नहीं होता। मीमांसकने अवस्थाभेद्‌- 
कृत पंरिवर्तेन स्वीकार करके भी और उन अवस्थाओका द्र॒व्यसे 
कथख्ुत्‌ भेदाभेद मानकर भी द्व॒व्यकों नित्य स्वीकार किया हैं। 
जैनोंने अवस्था-पर्यायसेद्कृत परिवर्तनके मूल आधार द्रव्यमें परि- 
वर्तेन कालमे किसी स्थायी अंशको नहीं माना, किन्तु अविच्छिन्न 
पर्यायपरम्पराके अनाद्यनन्त चाल्मू रहनेको ही द्रव्य साना है | यह 
पर्यायपरम्परा न कभी विच्छिन्न होती हे ओर न उच्छिन्न ही । वेदान्ती 
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इस जीवको त्रह्मका प्रातिभासिक रूप मानता है तो चार्वाक इन 
सबसे भिन्न भूतचतुष्टयरूप ही आत्मा स्वीकार करता है। उसे 
आत्माके स्व॒तन्त्र तत्त्वके रूपमे कभी दशेन नहीं हुए । यह तो 
आत्माके स्वरूप दर्शनका हाल है। अब उसकी आकृति पर विचार 
करें तो ऐसे ही अनेक दशेन मिलते हैं । “आत्मा अमू्त है या मूतते 
होकर भी वह इतना सूक्मतम है कि हमे इन चर्मचजुओंसे नही 
दिखाई देता? इसमें सभी एकमत हैं । इसलिये कुछ अतीन्द्रियदर्शी 
ऋषियोंने अपने दश्शेनसे बताया कि आत्मा सर्वव्यापक है, तो दूसरे 
ऋषियोंने उसका अणुरूपसे साक्षात्कार किया, वह वटबीजके समान 
अत्यन्त सूक््म है या अगुष्ठमात्र है। कुछको देहरूप ही आत्मा 
दिखा तो किन्हींको छोटे बड़े देहके आकार संकोच-विकासशील | 
विचारा जिज्ञासु अनेक पगड्डंडियोंवाले इस दशराहेपर खड़ा होकर 
दिग्भ्रान्त हो जाता है। वह या तो दर्शनशब्दके अर्थ मे ही शंका 
करता है या फिर दर्शनकी पूर्णतामे ही अविश्वास करने लगता 
है। प्रत्येक दशेनका यही दावा है कि वही यथार्थ और पूर्ण है । 
एक ओर ये दर्शन सानबके मनन-तक्केको जगाते हैं, पर ज्योंही 
मनन तक अपनी स्वाभाविक खुराक सॉगता है तो “तकोंड्प्रतिष्ठ:०९ 
“तर्काप्रतिष्ठानात्‌”' “नैषा तकेण मतिरपनेया”” जैसे बन्धनोसे उसका 
मुँह बन्द किया जाता है। 'तकसे कुछ नहीं हो सकता? इत्यादि 
तकनेराश्यका प्रचार भी इसी परम्पराका काये है। जब इन्द्रियगम्य 
पदार्थेमि तककी आवश्यकता नहीं और उपयोगिता भी नहीं है 
तथा अतीन्द्रिय पदार्थमे उसकी निःसारता एवं अक्षमता है तो 
फिर उसका क्षेत्र क्या बचता है? आचार्य हरिभद्र तकंकी असमथ्थता 
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बहुत स्पष्ट रूपसे बताते हैं-- 

“जशायेरन्‌ हेतुवादेन पदार्थां यद्यतीन्द्रिया: | 

कालेनैतावता तेषां कृतः स्थादर्थनिर्णय; |[#? -योगदृष्टिघ० १४४ । 

अर्थात-यदिं हेतुबाद-तकके द्वारा अतीन्द्रिय पदार्थोका 
निश्चय करना शक्य होता तो आज तक बड़े बढ़े तकमनीपी हुए, 
वे इन पदार्थोका निर्णय अभी तक कर चुके होते। परन्तु अती- 
न्द्रिय पदार्थोके स्वरूपकी ण्हेल्ली पहिले से भी अधिक उलमी है। 
उस विज्ञानकी जय मनाना चाहिये जिसने भौतिक पदार्थोंकी 
अतीन्द्रियता बहुत हद तक समाप्त कर दी है और उसका फैसला 
अपनी प्रयोगशालामें कर डाला हे । 

बोद्ध परन्परा में दर्शन शब्द निर्विकत्षक प्रत्यक्षके अर्थमें 
"यवह्नत होता है । इसके द्वारा यद्यपि यथार्थ बस्तुके सभी धर्मोका 
अनुभव हो जाता है, अखंडभावसे पूरी बस्तु 
इसका विपय बन जाती है, पर निश्चय नहीं 
होता-उसमें संकेतानुसारी शब्दप्रयोग नहीं 
होता । इसलिये उन उन अंशोंके निमश्चयके लिये विकल्पज्ञान 
तथा अनुमानकी प्रेब्रतचि होती है। इस निर्विकत्पक ग्रत्यक्षके द्वारा 
वस्तुका जो स्वरूप अनुभवमें आता है वह वस्तुतः शब्दोंके 
अगोचर है। शब्द वहाँ तक नहीं पहुँच सकते । समस्त वाच्य- 
बाचक व्यवहार बुद्धिकल्पित है, वह दिसाग तक ही सीमित है | 
अत्त; इस दर्शनके द्वारा हम वस्तुको जान भी लें तो भी वह उसी 
रूपमे हमारे वचन-व्यवहारमें नहीं भा सकती । साधारण रूपसे 
इतना ही सममत सकते हैं कि निर्विकल्पक दर्शनसे वस्तुके अखंड 
रूपकी कुछ भाँक्की मिल्नती है, जो शब्दोंके अगोचर है। अतः 
“दर्शनशास्त्र' का दर्शन शब्द इस 'निविकल्पक प्रत्यक्षः की सीमामें 
नहीं वेंघ सकता; क्योंकि दशेनका सारा फेलाव विकल्पक्षेत्र और 


दर्शनका अर्थ निर्वि- 
कल्पक नहीं 
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शब्दप्योगकी भूमि पर हुआ हे । हि 
अर्थक्रियाके लिये चस्तुके निश्चयकी आवश्यकता हँ। यह 
निश्रय विवाल्परूप ही होता है। जिन विकल्पोंकों वस्तुद्शनका 
पूछबल ग्राप्त हैं, वे प्रसाण हैं. अर्थात्‌ जिनका सम्बन्ध साज्षात्‌ या 
परम्परासे बस्तुके साथ जुड़ सकता है वे प्राप्य वस्तुकी दृष्टिसे 
प्रमाणकोटिमे आ जाते हैं । जिन्हे दर्शनका प्ृष्ठबल प्राप्त नहीं है 
अर्थात्‌ जो केवल विकल्पवासनासे उत्पन्न होते हैं वे अग्रमाण हें । 
अतः यदि दर्शन शब्दकों आत्मा आदि पदार्थोंके सामान्याव्लोकन 
अथेमें लिया जाता है तो मतभेदकी गुल्लाइश कम है। मतभेद तो 
/उस सामान्यावलोकनकी व्याख्या और निरूपणश करनेमे है। एक 
सन्दरीका शव देखकर भिन्लुको ससारकी असार दशाकी भावना 
'होती है तो कामीका मन गुदगुदाने लगता है। कुत्ता उसे अपना 
भक््य समझ कर प्रसन्न होता है। यद्यपि इन तीनों कल्पनाओंके 
पीछे शवदशंन है, पर व्याख्याएँ और कल्पनाएँ जुदी-जुदी हैं * । 
यद्यपि निषिकल्पक दशन वस्तुके अभावसे नहीं होता और बही 
दु्शन प्रमाण है जो अथसे उत्पन्न होता है, पर प्रश्न यह है कि- 
कीन दर्शन पदार्थसे उत्पन्न हुआ है या पद्ठार्थकी सत्ताका अविनाभावी 
है प्रत्येक दर्शनकार यही कहनेका आदी है कि-हमारे दर्शनकार 
ऋपिने आत्मा आदिका उसी प्रकार निर्मत्न बोधसे साक्षात्कार 
किया है जेसा कि उनके दर्दानमे वर्णित है। तब यह निर्णय के ते. 
हो कि-अमुक दशेन वास्तविक अथंसमुद्भूत है और अमुक दुर्शन 
मात्र कपोलकल्पित ९? अतः दशेन शब्द की यह निर्विकल्पक रूप 
व्याख्या भी दर्शनशास्त्रके 'ददन'कों अपने में नहीं बाँध पाती | - 


६४ ५ 
१]. परिजाटकामुक्शुनाम एकस्यां प्रमदातनौ | 


[कुणपं कामिनी भक्यस्तिल एता हि कल्पना; ॥7 
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ससारका गत्येक पदार्थ अनन्त धर्मोका अखंड मौलिक पिण्ड 
है। पदार्थका विराट्‌ स्वरूप समग्रभावसे वचनोंके अगोचर है। 
दर्शन की." सामान्य रूपसे अखंड मोलिककी दृष्टिसे ज्ञानका 
इस विषय होकर भी शब्दकी दोड़के के है । केवल- 
ज्ञानमें जो वस्तुका स्वरूप कलकता है, उसका अनन्तवाँ 
भाग ही शब्दके द्वारा प्रज्ञापनीय होता है। और जितना शब्दके 
द्वारा कह जाता है उसका अनन्तवाँ भाग श्रुतनिवद्ध द्वोता है । 
तात्पर्य यह कि-श्रतनिवद्धरूप दर्शनमें पूर्ण वस्तुके अनन्त 
धर्मोका सगथग्न भावसे प्रंतिपादन होना शक्य नहीं है । उस अखंड 
अनन्तधमंवाली वस्तुकों विभिन्‍न दर्शनकार ऋषियोंने अपने अपने 
दृष्टिकोण से देखनेकां प्रयास किया है ओर अपने दृष्टिकोणोंकोः 
शब्दोंमे वॉघनेका उपक्रम किया है। जिस ग्रकार वस्तुके धर्म अनन्त 
हैं उसी प्रकार उनके दर्शक दृष्टिकोण भी अनन्त हैं और 
प्रतिपादनके साधन शब्द भी अनन्त ही हैं । जो दृष्टियाँ 
वस्तुके स्वरूपका आधार छोड़कर केवल कल्पनालोकमें दोड़तीं 
हैं, वे वस्तुस्पर्शी न होनेके कारण दशनाभास ही हैं, सत्य नहीं । जो 
वस्तुस्पशें करनेवाली दृष्टियाँ अपनेसे भिन्न वस्त्वंशकी अहण करने- 
वाले दृष्टिकोणोका समादर करती हैं, वे सत्योन्मुख होनेसे सत्य है । 
जिनमे यह आग्रह हे कि मेरे द्वारा देखा गया वस्तुका अंश ही सच 
है, अन्यके द्वारा जाना गया भिथ्या है, वे वस्तुस्वरूपसे पराड्मुख 
दोनेके कारण सिश्या ओर बिसंवादिनी होतीं हें। इस तरह 
व॒सस्‍्तुके अनन्तधर्मा स्वरूपको केन्द्रमे रखकर उसके ग्राहक विभिन्न 
“इष्टिकोश? के अर्थमं यदि दशेन शब्दका व्यवहार माना जाय तो 
वह कथमपि सार्थक हो सकता है। जब जगतका अत्येक पदार्थ 
सत्‌-असत्‌ , नित्य-अनित्य, एक-अनेक आदि परस्पर बिरोधी 
वमिन्‍्न धर्मोका अपिरोधी क्रीड़ास्थल हैं तब इनके आराहक विभिन्न 
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डष्टिकोणोंकों आपसमें टकरानेका अवसर ही नहीं है। उन्हे परस्पर 
उसी तरह सदूभाव और सहिष्णुता चर्तेनी चाहिये जिस प्रकार 
उनके विषयभूत अन्त धर्म बस्तुमें अविरोधी भावसे समाये हुए 
रहते हैं । 
तात्पर्य यह है. कि विभिन्न दर्शनकार ऋषियोंने अपने अपने 
दृष्टिकोणोंसे बस्तुके स्वरूपको जाननेकी चेष्टा की है ओर उसीका 
बार बार मनन चिन्तन और निदध्यासन किया है । 
जिसका यह स्वाभाविक फल है कि उन्हें अपनी 
बलवत्ी भावनाके अनुसार वस्तुका वह स्वरूप स्पष्ट 
साक्षाक्तार ऋत्षका ओर दिखा। भावनात्मक सर्क्षास्कारके बल- 
पर भक्तको भगवानका दरशैन होता है, इसकी अनेक घटनाएँ सुनी 
जाती हैं। शोक या कामकी तीत्र परिणति होने पर मृत इश्टजन 
ओऔर प्रिय कामिनीका स्पष्ट दर्शन अनुभवका विपय ही है' | कालि- 
दासका यक्ष अपनी भावनाके बलपर मेधको सन्देशवाहक बनाता है 
ओर उसमे दूतत्वका स्पष्ट दशेन करता है। गोस्वामी तुलसीदास 
को भक्ति ओर भगवद्गुणोंकी ग्रकृष्ट भावनाके बलपर चित्रकूटमे 
भगवान्‌ रामके दर्शन अवश्य हुए होंगे। आज भक्तोंकी अनगिन्नत 
परम्परा अपनी तीत्रतम प्रकृष्ट भावनाके परिपाकसे अपने आराध्यका 
स्पष्ट दर्शन करती है, यह विशेष सन्देहकी बात नहीं। इस तरह 
अपने लक्ष्य ओर दृष्टिकोशकी भ्रकृष्ट सावनासे विश्वके पदार्थोंका 
स्पष्ट दशन विभिन्न दरशनकार ऋषियोंको हुआ होगा यह निःसन्देह 
है। अतः इसी 'भावनात्मक साक्षात्कार” के अर्थमें “दर्शन” शब्दका 
प्रयोग हुआ है? यह बात हृदयको लगती है और सम्भव भी है | 


दर्शन अर्थात्‌ 
भावनात्मक 





१ “कामशोऊभयोन्मादचौरस्वप्नाय्युपप्लुता: । 
अभूतानपि पश्यन्ति पुरतोडबश्थितानिव ॥”-अप्रणावा० २।२८२ | 
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फलिताथ यह है कि प्रत्येक दर्शनकार ऋषिने पहिले चेतन और जड़के 
स्वरूप, उनका परस्पर सम्बन्ध तथा दृश्य जगत्‌की व्यवस्थाके 
मर्मको जाननेका अपना दृष्टिकोण . वनाया, पीछे उसीकी सतत्त 
चिन्तन ओर सननधाराके परिपाकसे जो तत्त्व साज्षात्कारकी प्रकृष्ट 
ओर बलवती भावना हुईं उसके विशद और स्फु३ आभाससे निश्चय 
किया कि उनने विश्वका यथार्थ दशंत किया है । तो दर्शनका 
मूल उद्गम दृष्टिकोण? से हुआ है ओर उसका अन्तिम परिपाक 
है भावनात्मक साक्षात्कार में । 
प्रज्ाचक्ष प० सुखलालजीने न्यायकुमुदचन्द्र दि० भागके 
प्राकृथनमे दर्शन शब्दका सबल ग्रतीतिः अर्थ किया है। 'सम्यग्दशन 
दर्शन अर्थात्‌. जो पेशन' शब्द है उसका अर्थ तत्त्वाथंसूत्र (१४२), 
में 'अद्धान! किया गया है। तत्त्वोकी दृढ़ श्रद्धाको ही 
इृढ़ प्रतीति दर्शन कहते हैं। इस शअर्थत्रे जिसकी जिस 
तत्त्वपर दृढ़ श्रद्धा हो अर्थात्‌ अटट विश्वास दो वही उसका दृशेन 
है। यह अर्थ और भी हृदयग्राही है; क्योंकि प्रत्येक दर्शनकार 
ऋषपिकों अपने दृष्टिकोश पर दृढ़तस पिश्वास था ही । विश्वासकी 
भूमिकाएँ विभिन्न होतीं ही हैं। जब दर्शन इंस तरह विश्वासकी 
भूमिका पर प्रतिछित हुआ तो उसमे सतभेद होना स्वाभाविक्त 
ही है । इसी मतभेदके कारण मुण्डे मुण्डे मतिमित्नाः के. 
मूर्तरूपमे अनेक दर्शनोकी सृष्टि हुईं। सभी दशैनोंने विश्वासकी 
भूसि पर उत्पन्न होकर भी अपनेमें पूर्णता ओर साज्ञात्कारका 
रूपक लिया तथा अनेक अपरिहार्य विवादोंकों जन्म दिया। 
शासनप्रभावनाके नाम पर इन्हीं मतवादोके समर्थनके लिए 
शास्त्रार्थ हुए, संघर्ष हुए और दर्शनशास्त्रके इतिहासके प्रष्ठ रक्तरज्लित 
किये गये। हि 
सभो दर्शन विश्वा सकी उेर भू मिसें पनप कर भी अपने प्रणेताओ- 
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में साक्षात्कार और पूर्णज्ञाननी भावनाको फैलाते , रहे, फलतः 
जिज्ञासुक्री जिज्ञासा सन्देहके चौराहे पर पहुंचकर भटक गई। 
दर्शनोने जिज्ञासुका सत्यसाक्षात्कार या तत्वनिर्णयका भरोसा 
तो दिया पर अन्ततः उसके हाथमें अनन्त तकजालके फलस्वरूप 
सन्देह ही पड़ा3 '. - ' | 
जैनदशेनमें प्रमेयके अधिगमके उपायोगें 'प्रमाणःके साथ ही 
साथ नय” को भी स्थान दिया गया है। 'नय” प्रमाणके द्वारा 
जैन दृष्टिकोशसे. *दीय उस्‍्तुके अशको विपय. करनेवाला ज्ञाताका 
ह अभिप्राय कहलाता है। ज्ञाता प्रमाण॒के द्वारा 
दर्शन श्र्थात्‌ नयस्तुका रूप अखण्डभावसे जानता है, फिर उसे 
व्यवहारमे लानेके लिये उसमे शब्दयोजनाके उपयुक्त विभाग 
करता है और एक एक अंशको जाननेवाले अभिप्रायोकी सृष्टि 
करके उन्हें व्यवहारोपयोगी शब्दोंके द्वारा व्यवहारमें लाता है । कुछ 
नयोमें पदार्थक्षा प्राथमिक आधार रहनेपर भी आगे वक्ताका अभि- 
प्राय भी शामिल होता है ओर उसी अभिम्रायके अनुसार पदाथ्थको 
देखनेकी चेष्टा की जाती है। अतः सभी नयोका यथार्थ वस्तु क्री सीमा- 
में ही विचरण,करना आवश्यक नहीं रह जाता। वे अभिप्रायलोक और 
शब्दलोकमें भी यथेच्छ विचरते हैं। तात्पये यह है कि पूर्णोज्ञानके 
द्वारा जो वस्तु जानी जाती है, वह व्यवहार तक आते आते शव्द- 
संकेत ओर अभिप्रायसे मिलकर पर्याप्त रंगीन बन जाती है। दर्शन. 
इसी प्रक्रियाकी एक अभिप्रायभूमिवाली श्रतिपादन और देखनेकी 
शैली है, जो एक हृद तक बस्तुलक्ष्यी होकर भी विशेष रूपसे अमि- 
आय अर्थात्‌ दृष्टिकोणके निर्देशानुसार आगे बढ़ती है। यही कारण 
हे कि दशेनोमे अभिप्राय और दृष्टिकोणके सेदसे असख्य भेद ह्दो 
जाते हैं। इस तरह नयके अर्थम भी दशेनका प्रयोग एक हद तक 
ठीक बंठता है | | 


च० जेनदर्शन 


* * इन नयोंके तीन विभाग किये गये हैं-ज्ञाननय, अथनय 
ओर शब्दूनय | ज्ञाननय अर्थकी चिन्ता नहीं करके संकल्पमात्रको 
ग्रहण करता है ओर यह विचार या कत्पनालोकमें घिचरता है। 
अर्थनयमें संग्रहनयकी सर्थादाका प्रारंभ तो अर्थसे होता है पर 
बह आगे बस्तुके भोलिक सत्त्वकी मर्यादाकों लांघकर काल्पनिक 
अभेद तक जा पहुँचता है। संग्रहनय जब तक एक द्रव्यकी दो 
पर्यायोंमें अभेदुको चिषय करता है यानी वह एकद्गर्यगत अभेदकी 
सीमामें बहता है तब तक उसकी वस्तुसम्बद्धता है । पर जब वह 
दो द्वव्योंमे सादश्यमूलक अभेदको विषय कर आगे बढ़ता है. तब 
उसकी वस्तुमू लकता पिछड़ जाती है । यद्यपि एकका दूसरेमें सादश्य 
भी वस्तुगत ही है पर उसकी स्थिति पर्यायकी तरह सर्वथा पर- 
निरपेज्ञ नहीं है । उसकी अभिव्यंजना परसापेक्ष होती है। जब यह 
रूग्रह 'पर! अवस्थामें पहुँच कर “सत्‌ः रूपसे सकल द्रव्यगत एक 
अभेदकों सत! इस दृष्टिकोंणसे ग्रहण करता है तब उसकी कल्पना 
चरस छोर पर पहुँच तो जाती है, पर इसमें द्रव्योंकी मोलिक 
स्थिति धूँघली पड़ जाती है । इसी भयसे जैनाचार्योने नयके सुनय 
ओर दुनंय ये दो विभाग कर दिये हैं। जो नय अपने अश्निप्राय 
को मुख्य बनाकर सी नयान्तरके अभिप्रायका निषेध नहीं करता चह 
सुनय है ओर जो नयान्तरका निराकरण कर निरपेक्ष राज्य करना 
चाहत्ता है वह दुर्नय है। सुनय सापेक्ष होता है ओर दुनय निरपेक्ष | 
इसीलिये सुनयके अशिप्रायक्री दौड़ उस साहश्यमूलक चरम 
अशेद तक हो जाने पर भी, चूँ कि वह परमाथ्थसत्‌ भेदका निपेघ 
नहीं करता, उसकी अपेक्षा रखता है, ओर उसको वस्तुस्थितिको 
स्वीकार करता है, इसलिये सुनय कहलाता है। किन्तु जो नय 
अपने ही अभिप्राय और दृष्टिकोशकी सत्यताको बस्तुके पूर्णंरूप 
प्रर लादकर अपने साथी अन्य नयोंका तिरस्कार करता है, उनसे 
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'निरपेक्ष रहता है और उनकी वस्तुस्थितिका अ्तिषेध करता है 
चह “दुनेयः है; क्योंकि वस्तुस्थिति ऐसी है ही नहीं। वस्तु तो गुण 
अर या पर्यायके रूपमें अत्येक नयके विषयभूत अभिग्नरायको वस्त्वंश 
मान लेनेकी उदारता रखती है और अपने गशुणपर्यायवाले 
चास्तविक स्वरूपके साथ ही अनन्तधर्मवाले व्यावहारिक स्वरूपको 
धारण किए हुए हैं | पर ये दुनेय उसकी इस उदारताका दुरुपयोग 
कर मात्र अपने कल्पित धर्मको उस पर छा देना चाहते हैं । 

सत्य पाया जाता है, बनाया नहीं जाता।” प्रमाण सत्य 
चस्तुको पाता हे, इसलिये चुप है । पर कुछ नय उसी प्रमाण- 
की अशग्राही सन्‍्तान होकर भी अपनी वावदूकताके कारण 
सत्यको बनानेकी चेष्टा करते हैं, सत्यको रगोन तो कर ही देते हैं । 

जगत्‌के अनन्त अश्थेमि वचनोंके विषय होनेवाले पदार्थ 
अत्यल्प हैं । शब्दकी यह सामथ्य कहों, लो वह एक भी बस्तुके 
'यूणुं रूपको कह सके ९ केवलज्ञान वस्तुके अनन्त घधर्मोको 
जान भी ले पर शब्दके द्वारा उसका अनन्त बहुभाग अवाच्य ही 
रहता है। और जो अनन्तवॉ भाग वाच्यकोटिमे है उसका 
अनन्तवोँ भाग शब्दसे कहा जाता हैं और जो शब्दोंसे कहा 
जाता है वह सबका सब अन्थमे निबद्ध नहीं हो पाता । 
अर्थात्‌ अनभिधेय पदार्थ अनन्तबहुभाग हैं और शब्दके द्वारा 
अज्ञापनीय पदाथे एक भाग | ग्रज्ञापनीय एक भागसे से भी श्रत- 
निवद्ध अनन्त एकभाग गमाण हैं, और भी कम हैं। कर 

अतः जब वस्तुस्थितिकी अनन्तधर्मात्मकता, शब्दकी अत्यल्प 





“परणवर्णिज्जा भावा अणतभागो दु अणमिलप्पाणं | 
परणवर्णिजाण पुण अशणंतभागो दु सुदरणिबद्धों ॥” 
-गो० जीवकाण्ड' गा० ३३३ | 


४२ जैनदर्शन 


सामथ्य तथा अभिप्रायकी विविधताका विचार करते हैं तो ऐसे 
दर्शनसे, जो इप्टिकोश या अभिप्रायकी भूमि पर 
ला अंकुरित हुआ हे, वस्तुस्थिति तक पहुँचनेके लिए 
बड़ी सावधानीकी आवश्यकता हे। जिस प्रकार नयके 

सुनय और दुर्नय विभाग, सापेक्षता और निरपेक्षताके कारण होते 
हैं उसी तरह “दर्शन” के भी सुदु्शंन और क्ुदशेन ( दर्शनाभास ) 
विभाग होते हैं। जो दर्शन अर्थात्‌ दृष्टिकोण बस्तुकी सीमाकों 
उल्लंघन नहीं करके उसे पानेकी चेष्टा करता हे, बनानेकी नहीं, 
ओर दूसरे वस्तुस्पर्शी दृष्टिकोश-दर्शनकी भी उचित स्थान देता 

है, उसकी अपेक्षा रखता है वह सुदर्शन है और जो दर्शन केवल 

भावना ओर विश्वासकी भूमि पर खड़ा होकर कल्पनालोक-से 

विचरण कर, बस्तुसीमाकों लांचकर भी वास्तविकताका दभ करता 

है, अन्य वस्तुग्रांही दृष्टिकोणोका तिरस्कार कर उनकी अपेक्षा नहीं 

करता वह कुदर्शन है। दर्शान अपने ऐसे छुपूतोंके कारण ही सात्र 
संदेह और परीक्षाकी कोटिमें जा पहुँचा है। अतः जैन तीर्थ- 
करों और आचारयाँने इस बातकी सतकतासे चेष्टा की है कि 
कोई भी अधिगसका उपाय, चाहे वह प्रमाण ( पूर्ण ज्ञान ) हो या 
नय ( अंशग्राह्दी ) सत्यकों पानेका यत्न करे, वनानेका नहीं । चह 
मौजूद बस्तुकी मात्र व्याख्या कर सकता है | उसे अपनी सर्यादाको 

समभते रहना चाहिए। वस्तु तो अनन्त गुण पर्याय और धर्मोका 

पिंड है। उसे' विभिन्‍न दृष्टिकोयोंसे देखा जा सकता है और उसके 
स्वरूपकी ओर पहुँचनेकी चेष्टा कीजा सकती है। इस ग्रकारके 
यावत्‌ दृष्टिकोण ओर वस्तु तक पहुँचनेके समस्त प्रयत्न दर्शन शब्दकी ' 

सीमामें आते हैं । 


विभिन्न देशोंमें आज तक सहसों ऐसे ज्ञानी हुए जिनने अपने 


सुदर्शन और 
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. अपने दृष्टिकोणोंसे जगतकी व्याख्या करनेका श्रयत्न किया है । 
इसीलिए दर्शनका क्षेत्र सुविशाल है ओर अब भी 
गन ४ उसमे उसी तरह फैलनेकी शुब्जाइश है। किन्तु जब 
दिव्य ज्योति बह दर्शन मतवादके जहरसे विपाक्त हो जाता है तो 
वह अपनी अत्यल्प शक्तिको भूलकर मानवजातिके मार्गदर्शनका, 
कार्य तो कर ही नहीं पाता उलटा उसे पत्नकी ओर ले जा कर 
हिंसा और संधर्षका स्रष्टा वन जाता है। अतः दाश्शनिकोंके 
हाथमे यह वह प्रज्वलित दीपक दिया गया है, जिससे वे- चाहें तो 
अज्ञान अन्धकारको हटाकर जगतमें प्रकाशकी ज्योति जला सकते 
हैं और चाहे तो उससे, मतवादकी अग्नि प्रज्बलित कर हिसा 
ओर बिनाशका दृश्य उपस्थित कर सकते हैं । दर्शनका इतिहास 
दोनो प्रकारके उदाहरणोंसे भरा पड़ा है, पर उसमे ज्योतिके प्रूष्ठ कम 
हैं बिनाशके अधिक। हम दृढ़ विश्वासके साथ यह कह सकते 
हैं कि जेनदर्शनने ज्योतिके प्रष्ठ जोड़नेका ही प्रयत्न किया है। 
उसने दर्शनान्तरोके समन्वयका सार्ग निकालकर उनका अपनी. 
जगह समादर भी किया है। "आगम्रही-मतवादकी मदिरासे 
वेभान हुआ कुदाशनिक, जहा जेसा उसका अश्निप्राय या भत बन 
चुका है वहाँ युक्तिकों खींचनेकी चेष्टा करता है, पर सच्चा 
दाशेनिक जहाँ यु|क्त जाती है. अर्थात्‌ जो युक्तिसिद्ध हो पाता है 
उसके अनुसार अपना सत बनाता है। सक्षेपमे सुदार्शनिकका नारा 
होता है-- सत्य सो मेरा? ओर क्ुदार्शनिकका हल्ला होता है-जो 
मेरा सो सत्य / जनदर्शनमे समन्व॒यके जितने और जेसे उदाहरण 
मिल सकते हें, वे अन्यत्र दुलंभ हैं । 


दर्शन एक 


१ “आमग्रही बत निनीषति युक्ति तत्र यत्र मतिरस्य निविष्टा। 
पक्षपातराहतस्य ठ॒ युक्तियत्र तत्र मंतिरिति निवेशम |” -हरिमद्ग 


डड जैनदर्शन 


भारत के समस्त दर्शन चाहे वे वैदिक हों या अवैदिक, सोक्ष 
अर्थात्‌ दु/खनिवृत्तिके लिए अपना विचार प्रारम्भ करते हैं । आधि- 
आरतीय दर्शनोका फिर) . आध्यात्मिक और आधिदेषिक 
दुःख अत्येक प्राणी को न्यूनाधिक-रूपमे नित्य 
ही अलनुभवमें आते हैं | जब कोई सन्त 
था विचारक इन दुःखोंकी निशृत्तिका कोई मार्ग बतानेका दावा 
करता है, तो समझदार वर्ग उसे सुनने ओर सममनेके लिए 
जागरूक होता है। प्रत्येक मतमे दुःखनिवृत्ति के लिए त्याग 
ओर संयमका उपदेश दिया है, और 'तत्त्वज्ञानसे मुक्ति होती हे, 
इस बात में प्रायः सभी एक मत हैं । सांख्यकारिका' में “दुःखत्रय 
के अभिघातसे सन्तप्त यह प्राणी दुःख नाशके उपायोंकों जाननेकी 
इच्छा करता है ।” जो यह भूमिका बांधी गई है, वही भूमिका प्रायः 
सभी भारतीय दर्शनों की है। दुःखनिव्वत्ति के बाद 'स्वस्वरूप- 
स्थिति ही मुक्ति है” इसमें भी किसी को विवाद नहीं है। अतः 
मोक्ष, मोक्षके कारण, दुःख और दुःखके कारणोकी खोज करना 
भारतीय द्रानकार ऋषि को अत्यावश्यक था। चिकित्साशास्त्र की 
अबृन्ति रोग, निदान, आरोग्य और औषधि इस चतुव्यू ह को लेकर 
दी हुईं है। 'बुद्ध के तत्त्वज्ञाकेक आधार तो दुःख, समुदय, 
निरोध और सार्ग” ये चार आयसत्य ही हैं। जैन तत्त्वज्ञानमें सुमुछ 
को अवश्य-ज्ञातव्य जो सात तत्त्व गिनाये हैं', उनमें बन्ध, वन्धके 
कारण (आख्व), मोक्ष और सोक्षके कारण (संवर और निज ) 


अन्तिम लद्द॒य- 


१ “दुःखत्रयामिधघाताज्जिज्ञाणा तदपधातके हेतो |??-सांख्य का० १। 
० “'सत्यान्युक्तानि चत्वारि दुःखं समुदयस्तथा | नियोधों मार्ग एतेपां 

यथामिसम्य क्रमः ॥१?-अमिधर्म को० ६२ | घर्मछं० ६०५ | 
३२ “जीवाजीवाखवबन्धसंवरनिर्ज॑यमोत्षास्तत्यम्‌ ।-तत्वार्थसत्र १(४। 


न 
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! इन्हीं का प्रमुखता से विस्तार किया गया है। जीव और अजीव 
' क्का ज्ञान तो आखवादिक के आधार जानने के लिए है। तात्पय 
 थह है कि समस्त भारतीय चिन्तनकी दिशा ढुःखनिवृत्तिके उपाय 


खोजनेकी ओर रही है और न्यूनाधिकरूपसे सभी चिन्तकों ने 
इसमें अपने अपने ढंगसे सफलता भी पाई है । 


तत्त्यज्ञान जब मुक्तिके साधनके रूपमे प्रतिष्ठित हुआ और 
“ऋते शानात्‌ न मुक्ति” जेसे जीवनसूत्रोका प्रचार हुआ तब 
तत्त्वज्ञानकी प्राप्तिका उपाय तथा तत्त्वके स्वरूपके सम्बन्धसे 
भी अनेक प्रकारकी जिज्ञासाएँ ओर मीमांसाएँ चलीं। वैशेषिकोंने 
ज्ञेयका "पट पदार्थके रूपमे विभाजन कर उनका तत्त्वज्ञान 
उपासनीय वताया तो नैयाथिकोने 'प्रमाण प्रमेय आदि 
सोलह पदार्थों के तत्वज्ञान पर जोर दिया । श्सांख्योने 
प्रकृति और पुरुषके तत्त्वज्ञानसे मुक्ति बताई, तो श्वौद्धो ने 
मुक्तिके लिए नेरात्म्यज्ञान आवश्यक सममा। वेदान्तमे अद्यज्ञान 
से मुक्ति होती है, तो जेनद्र्शनमे सात तत्त्वोंका सम्यगज्ञान मोक्ष 
की कारणसामग्रीमे गिनाया गया है | 


परिचसी दर्शनोका उदूगस केवल कौतुक और आश्चर्यसे 
होता हे, और उसका फेलाव दिमागी व्यायाम और बुद्धि- 


१ ““धर्म॑विशेष्रसूतात्‌ हृव्यगुणकर्मसामान्यविशेषसमवायाना पदार्थानां 


साधम्यविधम्याभ्या तत्वज्ञानान्निःश्रेयसम्‌ ।?”-वैशे० सू० १(१।४ | 
२ “प्रमाण अमेय-संशय-प्रयोजन-हशन्त-सिद्धान्त-अवयव-तर्क निशय- 
वाद-जल्प-वितण्डा-हेत्वाभास-छुल-जाति निग्रहस्थानानां._ तत््वज्ञा- 
नान्निःश्रयसाधियतिः |?'-न्यायसूत्र ११ । | 
सांख्यका० ६४। 
४ “हवविरोधिनैरात्म्यद्शनं तस्य बाघकम्‌ |? -प्रमाणवा० १११८ 


न्ण्ए 


कर 
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रंजन तक ही सीमित है। कौतुक की शान्ति होने के बाइ 
या उसकी अपन «ढंग की व्याख्या कर लेनेके वाद पाश्चात्य 
दर्शनोका कोई अन्य महाच्‌ उद्देश्य अवशिष्ट नहीं रह जाता। 
भारतवर्षकी भोगोलिक परिस्थितिके कारण यहाँ वी अप्रक्ृत्त 
धन-धान्य आदिसे पूर्ण सम्रद्ध रही है, ओर सादा जीपन, त्याग 
ओर आध्यात्मिकता की सुगन्ध यहाँ के जनजीवनमें व्याप्त रही 
है । इसीलिए यहाँ प्रागेतिहासिक काल से ही “में और विश्व” के 
सम्बन्ध मे अनेक प्रकारके चिन्तन चाल रहे हैं, और आज तक 
उनकी धाराएँ अविच्छिन्न रूपसे अवाहित हैं। पाइचात्य दुर्शनोंका 
उद्‌गस विक्रम पूर्व सातवीं शताव्दीके आसपास प्राचीन यूनानमें 
हुआ था । इसी समय सारतवपेमें उपनिपतका तत्त्वज्ञान तथा 
श्रमण परम्पराका आत्मज्ञान विकसित था। महावीर और बुद्धके 
समय यहाँ मक्खलिगोशाल, अक्रध कात्यायन, पूर्ण कश्यप, अजित 
केश कम्बलि और संजय वेलट्विपुत्त जेसे अनेक तपस्ची अपनी 
अपनी विचार धाराका अचार करनेबाले मौजूद थे । यहाँ के दशन- 
कार प्राय; त्यागी, तपस्वी ओर ऋषि ही रहे हैं। यही कारण था 
कि जनता ने उनके उपदेशोंकों ध्यानसे सुना। साधारणतया उस 
समयकी जनता कुछ चमत्कारोसे भी प्रभावित होती थी, ओर जिस 
तपस्वीने थोड़ा भी भूत ओर भविष्यतकी बातोंका पता बताया वह 
तो यहाँ इश्वरके अवतारके रूपमे स्री पुजा। भारतवर्ष सदासे 
विचार और आचारकी उबर भूमि रहा हे । यहाँ की विचार- 
दिशा भी आध्यात्मिकताकी ओर रही है। त्रह्मज्ञानकी प्राप्ति 
के लिए यहाँ के साधक अपना घर द्वार छोड़कर अनेक प्रकारके 
कष्ट सहते हुए, ऋच्छ साधनाएँ करते रहे हैं| ज्ञानीका सन्मान 
करना यहाँ की ग्रकृतिमें हे । 

, _ इस तरह एक धारा तत्त्नज्ञान ओर विचारकों मोक्षका साक्षात्‌ 
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कारण मानती थी और वैराग्य आदिको- उस तत्त्वज्ञानका पोषक | 
बिना विषयनिवृत्तिरूप वेराग्यके यथार्थ ज्ञानकी प्राप्ति 
दो विचार ९ धआ ० 
दुलभ है ओर ज्ञान प्राप्त हो जानेपर -उसी ज्ञानाग्निसे 
समस्त कर्मोका क्षय हो जाता है। श्रमण धाराका 
साध्य तत्त्वज्ञान नहीं, चारित्र था। इस धारामें वह तत्त्वज्ञान 
किसी कामका नहीं, जो अपने जीवनमे अनासक्तिकी सृष्टि न करे। 
इसीलिए इस परम्परामें मोक्षका साक्षात्‌ कारण तत्त्वज्ञानसे परिपुष्ट' 
चारित्र बताया गया है। निष्कर्ष यह है कि चाहे वैराग्य आदिके 
द्वारा पुष्ट तत्त्वज्ञान या _तत्त्वज्ञानसे समृद्ध चारित्र दोनों ही पक्ष 
तत्त्वज्ञानकी अनिवाय आवश्यकता सममते ही थे। कोई भी धर्म 
तबतक जनतामे स्थायी आधार नहीं पा सकता था जबतक कि उसका 
अपना तत्त्वज्ञान न हो। परिचमसे इसाई धर्मका प्रभु ईशुके नामसे 
इतना व्यापक प्रचार होते हुए भी तत्त्वज्ञानके अभावमे वह बहाँके 
वैज्ञानिकों और अबुद्ध श्रजाकी जिज्ञासाकों परितुष्ट नही कर सका। ' 
भारतीय घ॒र्मोका अपना दर्शन अवश्य रहा है और उसी सुनिश्चित 
तत्त्वज्ञानकी धारा पर उन उन धर्मोको अपनी अपनी आचार 
पद्धति बनी है। दंर्शनके बिना धर्म एक सामान्य नैतिक नियमोंके 
सिवा कोई विशेष महत्त्व नहीं रखता और धर्मके बिना दर्शन भी 
कोरा वागूजाल ह्वी साबित होता है। इस तरह सामान्यतया 
भारतीय घर्मोको अपने अपने तत्त्यज्ञानके प्रचार और भ्रसारके 
लिए अपना अपना दर्शन नितान्त अपेक्षणीय रहा है । 


जैन दर्शन? का बिकास मात्र तत्त्वज्ञानकी भूमि पर न॑ होकर 
आचारकी भूमि पर हुआ है। जीवन-शोधनकी व्यक्तिगत मुक्ति- 
भक्रिया और समाज तथा बिश्वमे शान्ति स्थापनकी लोकैपणाका 
“धजमत्र अहिसा” ही है । अहिंसाका निरपवाद और 
निरुपाधि अचार समस्त भ्राणियोंके जीवनको आत्मुसम समके 


'धाराएँ 
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बिना हो नहीं सकता था | “जह मम ण॒ पिय॑ दुख जाशिहि 
एमेव सब्बजीवाणं ? [ आचारांग ] यानी जेसे मुझे दु/ख अच्छा नहीं 
लगता उसी तरह ससारके समस्त प्राणियोंकों समको। यह 
करुणापूर्ण चाणी अहिंसक मस्तिष्कसे नहीं, हृदयसे निकलती है। 
श्रमणधाराका सारा तत्त्वज्ञान या दर्शनविस्तार जीवनशोधन 
ओर चारित्रवृद्धिके लिए हुआ है। हम पहले बता आये हैं कि 
वेद्क परम्परामे तत्त्वज्ञानकों मुक्तिका साधन माना है, जब कि 
श्रमण धारामें चारिन्र को । वेदिक परम्परा वैराभ्य आदिसे ज्ञान 
को पुष्ट करती है, ओर विचारशुद्धि करके मोक्ष मान लेती है, 
जब कि श्रमणपरम्परा कहती है, उस ज्ञान या विचारका कोई 
विशेष मूल्य नहीं जो जीवनमें न उतरे, जिसकी सुवाससे जीवन 
सुवासित न हो । कोरा ज्ञान या विचार दिमागी कसरतसे अधिक 
कुछ भी महत्त्व नहीं रखता । जेन परस्परामें तत्त्वार्थसूत्रका 
' आदि सूत्र है-- 

“सम्यग्दर्शनशानचारित्राणि मोक्षमार्ग: |? -तत्वार्थसृत्र ११ 


इसमे सोक्षका साक्षात्‌ कारण चारित्र है, और सम्यगदर्शन 
तथा सम्यरज्ञान उस चारित्रके परिपोषक। बौद्ध-परम्पराका अष्टांग' 
भार्ग भी चारित्रका ही विस्तार है। तात्पय यह कि श्रमणधारामें 
ज्ञानकी अपेक्षा चारित्रका ही अन्तिम महत्त्व रहा है, ओर प्रत्येक 
विचार था ज्ञानका उपयोग चारित्र अथात्‌ आत्मशोधन या जीवनमे 
सामग्जस्य स्थापित करनेके लिए किया गया है । श्रमण सनन्‍्तोंने 
तप और साधनाके द्वारा बीतरागता प्राप्त की थी और उसी परम 
बीतरागता समता या अ्रहिंसाकी पूत ज्योतिको विश्वमें प्रसारित करनेके 





१ सम्यकृदृष्टि, सम्यकृसकल्प, सम्यकृवचन, सर्म्यककर्मान्त, सम्यक 
आजीव, सम्यक्‌ व्यायाम, सम्यक्‌ स्मृति ओर सम्यक्‌ समराधि। 
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. लिए समस्त तत्त्वोंका साक्षात्कार किया । इनका साध्य विचार नहीं, 
| आचार था ; ज्ञान नहीं, चारित्र था; वागू विल्ास या शाल्ार्थ नहीं, 

! जीवन-शुद्धि और संवाद था। अहिसा का अन्तिम अर्थ है- जीव 

। मात्रसे चाहे वह स्थावर हो या ज॑गम, पशु हो या मनुष्य, ब्राह्मण हो 
या श्र, गोरा हो या काला, एतत्‌ देशीय हो या विदेशी, इन देश 

/ काल ओर शरीराकारके आवरणोंसे परे होकर समत्व दर्शन करना । 
/ अत्येक जीव स्वरूपसे चैतन्य शक्तिका अखण्ड शाइबत आधार है। 
वह कर्मवासनाके कारण भले ही वृक्ष, कीड़ा, मकोड़ा, पशु या 
मनुष्य, किसीके भी शरीरों को क्‍यों न धारण करे, पर उसके 
चैतन्य स्वरूपका एक भी अंश नष्ट नहीं होता, कर्मवासनाओंसे 
विक्वत भले ही हो जाय । इसी तरह मनुष्य अपने देश काल आदि 
निमित्तोसे गोरे या काले किसी भी शरीरकों धारण किये हो, 
अपनी वृत्ति था कर्म के अजुसार त्राह्मण, क्षत्रिय, वेर्य या शुद्र 
किसी भी श्रेणी में उसको गणना व्यवहार की जाती हो, किसी 

भी देशमे उत्पन्न हुआ हो, किसी भी संतका उपासक हो, वह इन 
व्यावहारिक निमित्तोंसे निसगेंतः ऊँच या नीच नहीं हो सकता। 
मानव सात्रकी मूलतः समान स्थिति है । आत्मसमत्व, वीत- 
रागत्व या अहिसाके विकाससे ही कोई महान्‌ हो सकता है; न कि 
जगत्‌से भयंकर विषमता का सर्जन करनेवाले हिंसा और संधर्प 

के मूल कारण परिग्रहके संग्रह से । ४ 

यद्यपि यह कहा जा सकता है कि अहिंसा या दयाकी साधना 

के लिए है 33828 आवश्यकता है ९ मनुष्य किसी भी 

५. विचारका क्यों न हो, परस्पर सदूव्यवहार, सदूभावना 

उगकरान कर जैच्नी उसे समाज व्यवस्थाके लिए करनी चाहिए । 
परन्तु जरा गहराइसे विचार करनेपर यह अनिवार्य आवश्यक 
दो जाता है कि हम विश्व और विहवान्तर्गत प्राणियों के- 

एछ दे ॥8 ् ६ 3 ॥४ ।, ६४ 
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स्वरूप, ओर उनकी अधिकारस्थितिका तात्त्विक दर्शन करें| 
बिना इस तत्त्वद्शनके हमारी मैनत्री कामचलाऊ और केवल 
तत्कालीन स्वार्थंमों साधनेबाली साबित हो सकती है । 

लोग यह सस्ता तक करते हैं कि-'कोई ईैश्वरको मानो या न मानो, 
इससे क्या बनता विगड़ता है ९ हमें परस्पर श्रेमसे रहना चाहिये 
लेकिन भाई जब एक वग उस इश्वरके नामसे यह प्रचार' करता हो 
कि-इश्वरने मुखसे ब्राह्मण को, बाहुसे क्षत्रियको, उदरसे वैश्य को 
ओर पैरोंसे शुद्ध को उत्पन्न किया है ओर उन्हे भिन्न-भिन्न अधिकार 
ओर संरक्षण देकर इस जगत्‌ में भेजा है । दूसरी ओर इंश्वरक 
नाम पर गोरी जातियाँ यह फतवा दे रही हों कि-इंश्वरने उन्हें 
शासक होनेके लिए तथा अन्य काली पीली जातियोको सम्य 
वनानेके लिए प्र॒थ्बी पर भेजा है। अतः गोरी जातिकों शासन 
करनेका जन्म सिद्ध अधिकार है, ओर काली पीली जातियोको 
उनका गुलाम रहना चाहिये। ,इस प्रकारकी वर्गेस्वारथंकी घाषणाएँ 
ज॑ब इंश्वरवादके आवरणमें प्रचारित की जाती हो, तब परस्पर 
अहिंसा और मेत्रीका ताक्ष्विक मूल्य कया हो सकता है ? अतः 
इस प्रकारके अवास्तविक इसंस्कारोसे मुक्ति पानेके लिए यह 
शशक-ृत्ति कि-हमे क्या करना है? कोई केसे ही विचार रखें? 
आप्मघातिनी ही सिद्ध होगी। हमे इश्वसक्के नाम पर चलनेवाले 
वर्गंस्वार्थियोंके उन नारोकी भी परीक्षा करनी ही होगी तथा 
स्वयं इश्वस्ही भी, कि क्‍या इस अनन्त चिश्रका नियन्त्रक कोई 
करुणामय महाप्रभु ही है ? और यदि है, तो क्या उसकी करुणाका 
यही रूप हे? हर हालत्तमें हमें अपना स्पष्ट दर्शन व्यक्तिकी 
मुक्ति और विश्वकी शान्तिके लिए बनाना ही होगा। इसीलिए 
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विषयंप्रवेंश पर 

महावीर और बुद्ध जैसे क्राम्तिदर्शी क्षत्रिय कुमारोंने अपनी 
बंश परम्पंरासे प्राप्त उस पापमय राज्यविभूतिकों लाते मॉसकर 
प्राणिमात्रकी महामैत्रीकी साधना के लिये जंगलका रास्ता लियी 
था । समस्याओंके मूल कारणोंकी खोज किये बिना ऊपरी 
मलहम पट्टी तात्कालिक शान्ति भले ही दे दे, किन्तु यह शान्ति 
आगे आनेवाले विस्फोटक तूफानका प्रागरूप ही सिद्ध हों 
सकती है । ः ः ] 

जगतकी जीती जागती समस्याओंका समाधान यह मोलिक 
अपेक्षा रखता है कि-विश्वके चर-अचर पदार्थोंके स्वरूप, अधिकार 
ओर परस्पर सम्बन्धोकी तथ्य और सत्य व्याख्या हो। 
संस्कृतियोके इतिहासकी निष्पक्ष मीमांसा हमे इस नतीजे पर 
पहुँचाती है बि-विभिन्‍न सस्कृतियोके उत्थान ओर पतनकी कहानी 
अपने पीछे वर्ग स्वार्थियोंके कूठे और खोखले तत्त्वज्ञानके 
भीपण षड्यन्त्रोंकी छुपाये हुए हे। पतश्चिमका इतिहास एक ही 
इसाके पुत्रोंकी मारकाटकी काली किताव है। भारतवर्पमें कोटि 
कोटि मानबोंकों वंशानुगत दासता ओर पशुओंसे भी बदतर जीवन 
वित्तानेके लिए बाध्य किया जाना भी, आखिर उसी दयालु इश्वर 
के नाम पर ही तो हुआ। अतः आखणिमात्रके उद्धारके लिए कृत- 
संकल्प इन श्रमण सन्‍्तोंने जहाँ चारित्रको मोक्षका अन्तिम और 
साक्षात्‌ कारण माना वहाँ संघ रचना, विश्वशान्ति और समाज- 
व्यवस्था के लिए, उस अहिंसा के आधारभूत तत्त्वज्ञान को 
खोजनेका भी गम्भीर ओर तलस्पर्शी प्रयत्न किया। उन्होंने चर्ग- 
स्वाथ के पोपणके लिये चारों तरफसे सिमटकर एक कठोर शिकंजे 
में ढलनेवाली कुत्सित विचारधाराको रोक कर कहा--ठहरो, जरा 
'अश ज शिकंजेके सांचेसे निकल कर स्वतंत्र बिचरो, और 
। कि जगतका हित किसमे है ९ क्या जगतका स्वरूप यही है ९ 
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क्या जीवनका उच्चतम लक्ष्य यही हो सकता है ९? और इसी एक 
रोक ने सदियोंकी जड़ीभूत विचारधाराको सककोर कर जगा दिया, 
आर उसे मानव कल्याणकी दिशामे तथा जगतके विपरिव्तमान 
स्व॒तन्त्र स्वरूपकी ओर मोड़ दिया । यह दर्शन ओर संस्कृतिके 
परिवर्तनका युग था । विहारकी पवित्र भूसि पर भगवान 
महावीर और बुद्ध इन दो युगदर्शियोंने मानवकी दृष्टि भोगसे योग 
की ओर तथा वर्गस्वार्थसे प्राणिमात्रके कल्याणकी ओर फेरी। 
उस युगमें जिस तत्त्वज्ञान और दर्शानका निर्माण हुआ, वह 
आजके युगमे भी उसी तरह आवश्यक और उपयोगी बना. 
हुआ हे। 


३ भारतीय दर्शनको जेनद्शनकी देन 


भगवान्‌ महावीर एक परम अहिसक तीथकर थे। मन, वचन, 
और काय त्रिविध अ्दिंसाकी परिपूर्ण साधना, खासकर मानसिक 
मानस अहिंता अदिंसाकी स्थायी प्रतिष्ठा, वस्तुस्वरूपके यथार्थ 
अर्थात्‌ अनेकान्त दर्शनके विना होना अशक्‍्य थी। हस भले ही 
दृष्टि... शरीरसे दूसरे प्राणियोकी हिंसा न करें, पर यदि 
बचन-व्यवहार और चित्तगत विचार विषम और विसंवादी हैं, तो 
कायिक अहिसा का पालन भी कठिन 'है। अपने मनके विचार 
अर्थात्‌ मतको पुष्ट करनेके लिए ऊँच-नीच शब्द अबश्य बोलें 
जायेंगे, फलतः हाथापाईका अवसर आये बिता न रहेगा। भारतीय 
शास्त्रार्थो का इतिहास इस प्रकारके अनेक हिंसाकाण्डोंके रक्तरंजित 
पन्‍नोसे भरा हुआ है। अतः यह आवश्यक था कि अहिसाकी 
सर्वाह्ीणप्रतिष्ठाके लिए, विश्वका यथार्थ तत्त्वज्ञान हो और बिचार- 
शुद्धिमूलक बचनशुद्धिकी जीवसव्यवहारमे प्रतिष्ठा हो। यह सम्भव 
ही नहीं है कि-एक ही वस्तुके विष्यमे दो परस्पर विरोधी सतवाद 
चलते रहे, अपने पक्षके समर्थनके लिये उचित अनुचित शास्त्रार्थ 
होते रहें, पक्त प्रतिपक्षोका संगठन हो तथा शाख्ार्थमें हारनेवालों 
को तेलकी जलती कड़ाहीमे जीवित तल देने जैसी हिंसक होड़े' भी 
लगें, फिर भी परस्पर अर्दिंसा बनी रहे। उन्होंने देखा कि 
आज का सारा राजकारण धूर्म और मतवादियोंके हाथमे है। 
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जब तक इन मतवादोंका वस्तुस्थितिके आधारसे यथार्थद्र्शन- 
पूवंक समन्वय न होगा, तव तक हिंसा और संघरपकी जड़ नहीं 
कट सकती । उनने विश्वके तत्त्वोंका साक्षात्कार किया और बताया 
कि-विश्वका श्रत्येक चेतन ओर जड़ तत्त्व अनन्त धघर्मोका भण्डार 
है । उसके विराट स्वरूपको साधारण मानव पूर्णरूपमे नहीं 
जान सकता । उसका कुद्र ज्ञान वस्तुके एक एक अंशको जानकर 
अपनेसें पूरगताका दुरभिमान कर बैठा है।? विवाद वस्तुमें नहीं 
है, विवाद तो देखनेचालोंकी दृष्टि में है। काश, ये वस्तुऊे विराट 
अनन्त धमोत्मक या अनेकान्तात्मक स्वरूपकी माँकी पा सकते ! 
उनने इस अनेकान्ताक तत्त्वज्ञानीी ओर मतवादियोंका ध्यान 
खींचा और बताया कि-देखो प्रत्येक वस्तु, अनन्त गुण पर्य्याय 
ओर धर्मोका अखण्ड पिण्ड है।यह अपनी अनादि अनन्त 
सन्तानस्थितिकी दृष्टिसे नित्य हे। कभी भी ऐसा समय नहीं आ 
सकता जब विश्वके रंगमख़से एक कणका भी समूल विनाश हो जाय 
या उसकी सन्‍्तति सवंथा उच्छिन्त हो जाय। साथ ही उसकी पय्यायें 
प्रतिक्षण बदल रही हैं । उसके गुण धर्मोमें भी सद्श या विसदश 
परिवर्तन हो रहा है । अतः वह अनित्य भी है | इसी तरह अनन्त 
गुण,शक्ति, पर्य्याय ओर धर्म प्रत्येक चस्तुकी निजी सम्पति है। हमारा 
स्वल्प ज्ञानलव इनमें से एक एक अंशको विषय करके छुद्र 
मतवादोंकी स॒ष्टि कर रहा है। आत्माको नित्य सिद्ध करनेवालोंका 
पक्त अपनी सारी शक्ति अनित्यवादियोंकी उखाड़-पछाड़में लगा 
रहा है तो अनित्यवादियोंका गुट नित्यपक्षवालोंकों भला बुरा 
कह रहा है। भ० महावीरकों इन मतवादियोंकी बुद्धि ओर प्रवृत्ति 
पर तरस आता था। 'वे बुद्धकी तरह आत्माके नित्य और 
अनित्यत्व, परल्लोक और निर्वाण आदिको अव्याकृत कहकर 
बौद्धिक निराशाकी सृष्टि नहीं करना चाहते थे। उनने उन सभी 
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तत्त्वोंका यथार्थ स्वरूप बताकर शिष्योंको प्रकाशमें ला, उन्हें 
मानस-समताकी भूमि पर खड़ा कर दिया। उनने बताया कि 
वस्तुको तुम जिस दृष्टिकोशसे देख रहे हो, वस्तु उतनी ही नहीं 
है। उसमे ऐसे अनन्त दृष्टिकोशोंसे देखे जानेकी क्षमता हे। 
उसका विराट स्वरूप अनन्त धर्मात्मक है। तुम्हें जो दृष्टिकोण 
विरोधी माल्स होता है, उसका इमानदारीसे विचार करो, तो उसका 
विपयभूत धर्म भी बस्तुमे विद्यमान है। चित्तसे पक्षपातकी दुरभिसंधि 
निकालों और दूसरेके दृष्टिकोणके विपयको भी सहिष्णुतापूबंक खोजो, 
वह भी वहीं लहरा रहा है । हों, वस्तुकी सीमा ओर मर्य्यादा का 
उल्लंघन नहीं होना चाहिए। तुम चाहो कि-जड़सें चेतनत्व खोजा 
जाय या चेतनमे जड़त्य, तो वह नहीं मिल सकता; क्‍योंकि 
प्रत्येक पदार्थके अपने अपने निजी धर्म सुनिश्चित हें। 
वस्तु अनन्तधर्मात्मक हे न कि सववधर्मात्मक | अनन्त 
धर्मोमे चेतनके सम्भव अनन्त धर्म चेतनमे मिलेंगे, और अचेतन- 
वस्तु स्वधर्मात्मक पे अनन्त धर्म अचेतन में । चेतनके 
नहीं गुण धर्म अचेतन मे नहीं पाये जा सकते 
ओर न अचेतनके चेतन में। हॉ, कुछ ऐसे 
साहश्यमूलक वस्तुत्व आदि सामान्यधर्म भी हैं जो चेतन और 
अचेतन सभी द्रव्योमे पाये जा सकते हैं, परन्तु सबकी सत्ता जुदी 
जुदी है। तात्पये यह कि वस्तु चहुत बड़ी है। वह इतनी बिराद्‌ 
है कि हमारे तुम्हारे अनन्त दृष्टिकोणोंसे देखी और जानी जा 
सकती हैं। एक छुद्ग दृष्टि का आग्रह करके दूसरेकी दृष्टिका 
तिरस्कार करना या अपनी दृष्टिका अहंकार करना वस्तु-स्वरूपकी 
नासममी का परिणाम है। इस तरह मानससमताके लिए इस 
बे केक अनेकान्त-तत्त्वज्ञान अत्यावश्यक है। 
ड् इस मनुष्य तनधारीको ज्ञात हो सकेगा कि वह कितने 
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पानीमें है, उसका ज्ञान कितना स्वल्प है और वह किस तरह 
दुरभिमानसे हिंसक मतवादका' सुजन करके मानव समाजका 
अहित कर रहा है। इस भानस अहिंसात्मक अनेकान्तदर्शनसे 
विचारों या दृष्टिकोणों में कामचलाऊ समन्वय या ढीला-ढाला 
समभोता नहीं होता, किन्तु चस्तुस्वरूपके आधारसे यथार्थ 
तत्त्वज्ञान-मूल॒क समन्वय दृष्टि प्राप्त होती हे । 

इस तरह अनेकान्त दर्शन वस्तुकी अनन्त धर्मात्मकता मानकर 
केवल कल्पनाकी उड़ानको और उससे फलित होनेचाले कल्पित धर्सों 
अनेकान्तदृष्टिका * पेंस्तुगत भाननेकी हिसाकत नहीं कएता । वह 
... कभी भी वस्तुकी सीसाकों नहीं लांघना चाहता । 
वास्तविक क्षेत्र ह अप 
' बख्तु तो अपने स्थानपर विराद रूपसें प्रतिष्ठित 
है। हमें परस्पर विरोधी मांछुम होनेवाले मी अनन्त,घधर्मे उसमे 
अविरुद्ध भावसे विद्यमान हैं । अपनी संकुचित विरोधयुक्त दृष्टि 
के कारण हम उसकी यथार्थ स्थितिकों नहीं समझ पा रहे हैं । 
“जैन दर्शन” वास्तवबहुत्वचादी है । वह दो प्रथक्सत्ताक वस्तुओं 
को व्यवहारके लिए कल्पना से एक कह भी दे, पर बस्तुकी निजी 
मर्यादाको नहीं लांघना चाहता। एक वस्तुका अपने गुण-पर्य्यायोंसे 
वास्तविक अभेद तो हो सकता हे, पर दो व्यक्तियोंमे वास्तविक 
अभेद सम्भर्व नहीं है। इसकी यह विशेषता है, जो यह परमार्थ- 
सत्‌ वस्तुकी परिधिको न लॉबकर उसकी सीसामें ही विचरण 
करता है, और मलुष्योंको कल्पनाकी उड़ानसे विरत कर वस्तुकी 
ओर देखनेको बाध्य करता है। यद्यपि 'जेन दशन' में संपह 
नय” की एक दृष्टिसे चरम अभेदकी भी कल्पना की जाती है, ओर 
कहा जाता है कि-“सर्पमेक॑ सदविशेषात्‌” [तत्वार्थमा० १३४] अर्थात्‌ 
जगत्‌ एक है, सद्‌ रूपसे चेतन और अचेतनमें कोई भेद नहीं है । 
किन्तु यह एक'कल्पना है। कोई एक ऐसा वास्तविक सत्‌ नहीं है, 
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जो प्रत्येक मौलिक द्वव्यमें अचुगत रहता हों। अतः जैन दशेन 
वस्तुस्थितिके बाहरकी कल्पनाकी उड़ानको जिस प्रकार असत्‌ 
कहता है, उसी तरह बस्तुक्रे एक धमके दशेनमें ही वस्तुके सम्पूर्ण- 
रूपके अभिमानकों भी विधातक मानता है। इन ज्ञानलवधारियों 
को उदार दृष्टि देनेवाले तथा बस्तुकी यथाथे मॉँकी दिखानेवाले 
अनेकान्तद््शनने वास्तविक विचारकी अन्तिम रेखा खींची है 
ओर यह सब हुआ है, मानस समतामूलक तत्त्वज्ञानकी 
खोज से । ॥ 
इस तरह जब वस्तुस्थिति ही अनेकान्तमयी या अनन्त- - 
धर्मात्मिका है, तब मनुष्य सहज ही यह सोचने लगता है कि दूसरा 
मानस समता का दी जो कह रहा*है, उसकी सहालुभूतिसे समीक्षा 
होनी चाहिए, और उसका वस्तुस्थितिमूलक समी- 
प्रतीक करणहोना चाहिए । इस स्वीयस्वरपता और वस्तु 
की अनन्तधर्मताके वातावरणसे निरथंक कल्पनाओंका ज्ञाल दृढेगा 
और अहंकारका विनाश होकर भानस समता की सृष्टि होगी, 
जो कि अहिंसाकी संजीवनी वेल है। मानस समता के लिए 
“अनेकान्तदर्शन! ही एक भात्र “स्थिर आधार हो सकता हे। 
इस प्रकार जब “अनेकान्तदर्शनः से विचारशुद्धि हो जाती है, तब 
स्वभावतः वाणीमे नम्नता ओर परसमन्वयकी वृत्ति उत्पन्त होती है । 
वह वस्तुस्थितिका उल्लेंघन करनेवाले किसी भी शब्दका प्रयोग ही 
नहीं कर सकता। इसीलिए जेनाचार्यों ने बस्तुकी अनेक धर्मात्स- 
2 दोतन करनेके लिए “स्यात्‌? शब्दके प्रयोगकी आवश्यकता 
चताई है। शुब्दोंमें यह सामथ्य नहीं हे कि वह बस्तुके पूर्ण रूपको 
युगपत्‌ कह सके | बह एक समयमें एक ही घर्मको कह सकता हैं । 
अतः उसी समय बस्तुमें विद्यमान शेष धर्मोका सूचन करने के 
(लिए 'स्यात' शब्दका प्रयोग किया जाता है। 'स्यातः का अर्थ 
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सुनिश्चित दृष्टिकोण या निर्णीत अपेक्षा है; न कि शायद, सम्भव 
या कदाचित्‌ आदि। 'स्थादस्ति? का वाच्याथ हे-स्वरूपादिकी 
अपेक्षा बस्तु हे ही, न कि शायद है, सम्भव है, कदाचित्‌ है 
आदि | संक्षेपतः जहाँ अनेकान्तद््शन चित्तमें समता, मध्यस्थभाव 
वीतरागता और निष्पक्षताका उदय करता है वहाँ ध्यादवाद वाणी 
में निर्दोषता आनेका पूरा पूरा अवसर देता है। 
इस प्रकार अहिंसाकी परिपूर्णता ओर स्थायित्वकी ग्रेरणाने 
मानसशुद्धिके लिए “अनेकान्त दर्शन और वचनशुद्धिके लिए 
स्याद्मद एक निर्दोष स्योड्टीद! जैसी निधियोंको भारतीय दु्शनके 
कोषामारमें दिया। बोलते समय वक्ताकों सदा 
यह ध्यान रखना चाहिये कि-वह जो बोल रहा है, 
उतनी ही वस्तु नहीं है। शब्द उसके पूर्ररूप तक पहुँच ही 
नहीं सकते । इसी भावकों जतानेके लिए बक्ता 'स्यात्‌” शब्दका 
प्रयोग करता है। 'स्थात्ः शब्द विधिलिंगमें निष्पन्न होता है। 
वह अपने बक्तव्यकों निश्चितरूपमें उपस्थित करता है; न कि 
संशयरूप में। जेन तीथंड्डरों ने इस प्रकार सवा गीण अहिंसाकी 
साधनाका बेयक्तिक और सामाजिक दोलनों प्रकारका प्रत्यक्षानुभूत 
सार्ग बताया । उनने पदार्थोके स्वरूपका यथाथ निरूपण तो किया 
ही, साथ ही पदार्थोंके देखनेका, उनके ज्ञान करनेका ओर उनके 
स्वरूपको वचनसे कहनेका रास्ता भी दिखाया। इस अहिसक 
दृष्टिसे यदि भारतीय दर्शनकारोंने बस्तुका निरीक्षण किया होता, 
तो भारतीय जल्पकथाका इतिहास इतना रक्तरंजित न हुआ होता. 
ओर धरम तथा दशेनके नाम पर मानवताका निरदलन नहीं होता। 
पर अहंकार और शासनकी भावना मानवको दानव बना देती है 
आर उसपर मत और धर्मका “अहम? तो अतिदुर्निवार हीत ॥ 
है। युग युगमें ऐसे ही दानवोंको मानव वनानेके लिए अर्दिसक 


भाषाशेली 


जैनदर्शन की देन - न 


सन्त इसी समन्वय दृष्टिका, इसी समताभावका और ( इसी सर्वा- 
छ्ीण अहिसाका उपदेश देते आये हैं। यह जेनदशन की ही 
विशेषता है, जो वह अहिसाकी तह तक पहुँचनेके लिए केवल 
धार्मिक उपदेश तक ही सीमित नहीं रहा, अपि तु वास्तविक आधार 
से मतवादोकी गुत्यियोंकी सुलकानेकी मौलिक दृष्टि भी खोज सका। 
उसने न केवल दृष्टि ही खोजी, किन्तु मन, वचन ओर काय इन 
तीनों द्वारोंसे होनेवाली हिसाको रोकनेका प्रशस्ततम मार्ग भी 
उपस्थित किया । 

व्यक्तिकी मुक्तिके लिये या चित्तशुद्धि ओर बीतरागता प्राप्त 
करनेके लिए अहिसाकी ऐकान्तिक चारित्रगत साधना उपयुच्त 
हो सकती है; किन्तु संघरचना ओर समाजमें 
उस अहिंसाकी उपयोगिता सिद्ध करनेके लिए 
“उसके तत्त्वज्ञानकी खोज न केवल उपयोगी ही 

दशन है, किन्तु आवश्यक भी है । भगवान्‌ महवीरके 
संधमे जो सर्वप्रथम इन्द्रभूति आदि उ्र्यारह ब्राह्मण विद्वान्‌ दीक्षित्त 
हुए थे, वे आत्माको नित्य मानते थे। उधर अजितकेशकम्बलि का 
उच्छेदवाद भी प्रचलित था। उपनिषदोंके उल्लेखोंके अनुसार+ 
विश्व सत्‌ है या असत्‌ , उमय है या अनुभय, इस प्रकारकी विचार 
धाराएँ उस समयके चातावरणमे अपने अपने रूपमें प्रवाहित थीं । 
महावीरके वीतराग करुणामय शान्‍्त स्वरूपको देखकर जो भव्यजन 
उनके धर्मेमे दीक्षित होते थे, उन पचमेल शिष्योकी विविध 


अहिंसाका आधारभूत 
तत्वशान श्रनेकान्त 





१ “एकंसद्‌ विप्रा बहुधा वदन्ति |? -ऋग्वेद १११६४४६। 
“सदेव!सौम्येदम्र आसीत्‌ एकमेवाहितीयम । 
तद्धैक आहुरसदेवेदमग्र आसीदेकमेवाहितीयम | *“ 
तस्मादसतः सजायत “५४ -छान्दो० ६२ | 


2० जैनदर्शन 

जिज्ञासाओंका वास्तविक समाधान यदि नहीं किया जाता तो उनमे 
परस्पर स्वमत पुष्टिके लिए वादविवाद चलते और संघभेद 
हुए बिना नहीं रहता । चित्तशुद्धि ओर विचारोके समीकरणुके लिए 
यह नितान्त आवश्यक था कि वस्तुस्व॒रूपका यथा निरूपण हो । 
यही कारण है कि-भगवान महावीरने बीतरागता और अहिसाके 
उपदेशसे पारस्परिक बाह्य व्यवहारण॒ुद्धि करके ही अपने कर्च॑व्यको 
समाप्त नहीं किया; किन्तु शिष्योंके चित्तमें अहंकार और हिंसाको 
बढ़ानेवाले इन सूक्ष्म मतवादोंकी जो जड़ें बढमूल थीं, उन्हें 
उखाड़नेका आन्तरिक ठोस प्रयत्न किया। वह प्रयत्ञ था-बस्तु 
के विराट स्वरूपका यथार्थ दर्शन। वस्तु यदि अपने मोलिक 
अनादि अनन्त असंकर श्रवाहकी दृष्टिसे नित्य है, तो प्रतिक्षण 
परिवर्तमान पर्यथ्यायोंकी दृष्टिसे अनित्य भी । द्र॒व्यकी दृष्टि से 
सत्‌ से ही सत्‌ उत्पन्त होता है, तो पर्य्यायकी दृष्टिसे असत्‌ से 
सत्‌ । इस तरह जगत्‌ के यावत्‌ पदार्थोकों उत्पाद, व्यय ध्रोग्यरूप 
परिणामी ओर अनन्त धर्माव्मक बताकर उन्होंने शिष्योंकी न केवल 
वाह्म परिग्रहकी ही गाँठ खोली, किन्तु अन्तरंग हृद्यग्रन्थिको 

भी खोलकर उन्हें अन्तर-वाह्य स्वेथा निम्रेन्थ बनाया था । 
यह अनेकान्त दशेन वस्तुततः विचारविकासकी चरम रेखा 
है। चरम रेखासे मेरा तात्पय यह है कि दो विरुद्ध वातोंमे 
विचारकी पके तकजन्य कल्पनाओंका विस्तार तब तक वरावर 
होता जायगा, जब तक कि उनका कोई वस्तुस्पर्शी 
चरम रेखा सम्माधान न -निकल आवे। अनेकान्तद्धष्टि बस्तुके 
उसी स्व॒रूंपका दर्शन कराती है; जहाँ चिचार समाप्त हो जाते हैं। 
जब तक वस्तुस्थिति स्पष्ट नहीं होती, तभी तक विवाद चलते है। 
अरित ठंडी है या गरम इस विवादकी समाप्ति अग्निको हाथसे क्यू 
जेने पर जैसे हो जाती है, उसी तरह एक एक दृष्टिकोशसे चलनेवाले 
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विवाद अनेकान्तात्मक वस्तुद्शनके बाद अपने आप समाप्त हो 
जाते हैं । 

हम अनेकान्त दर्शनकों न्‍्यायाधीशके पद पर अनायास ही 
बैठा सकते हैं। अत्येक पश्षुके वकीलों द्वारा अपने पक्षके समथेनके' 
लिए संकलित दलीलोंकी फाइलकी तरह न्यायाप्रीशका 
फैसला भले ही आकारमे वड़ा न हो, पर उसमे 
न्यायाधीश उस्तुस्पर, व्यावहारिकता, सूक्ष्मता ओर निष्पक्षपातिता 
अवश्य होती है। उसी तरह एकान्तके समर्थनमे प्रयुक्त दलीलोंके 
भंडारभूत एकान्तवादी दशेनोंकी तरह 'जैनद्शनः मे' विकल्प या 
कल्पनाओंका चरस विकास न हो, पर उसकी बस्तुस्पर्शिता, 
व्यावहारिकता, समताबृत्ति एवं अहिंसाधारितामे तो सदेह किया 
ही नहीं जा सकता। यही कारण है कि जैनाचार्यों ने वस्तुस्थिति 
के आधारसे प्रत्येक दर्शनके दृष्टिकोणके समन्बयकी पवित्न चेष्टा 
की है और हर दर्शनके साथ न्याय किया है। यह वृत्ति 
अहिसाहदयीके सुसंस्क्रत मस्तिष्ककी उपज है। यह अहिसास्व॒रूपा 
अनेकान्तदृष्टि ही जैनदर्शत् के भव्य प्रासादका सध्य स्तम्भ 
है। इसीसे “जैनदर्शनः की ग्राणप्रतिष्ठा है। भारतीय दर्शन 
सचमुच इस अतुल सत्यको पाये बिना अपूर्ण रहता। जैन- 
दर्शन ने इस अनेकान्तदृष्टिके आधारसे बनी हुई महत्त्वपूर्ण 
अन्थराशि देकर भारतीय द्शनशास्लरके कोषागारमें अपनी ठोस 
ओरे पर्य्याप्त पूँजी जमा की है | युगप्रधान आ० समन्तभद्र, सिद्धसेन 
आदि दाशनिकोने इसी दृष्टिके पुण्य प्रकाशमें सत्‌-असत्‌ , नित्य- 
अनित्य, भेद-अग्नेद, पुण्य-पाप, अद्वेत-द्वैत, भाग्य-पुरुषारथ, आदि. 
विविध वादोका समन्वय किया है। मध्यकालीन आ० अकलंक,, 
हरिमद्र आदि तार्किकोंने अंशतः परपक्षका खण्डन करके भी उसी. 
इष्टिको प्रोढ़ किया है । ; ' 


स्वत सिद्ध 


है पड: 


जा 


द््र जैनदशन 
मानसशुद्धिक लिए विचारोंकी दिशामें समनन्‍्वयशीलत्ता 
लानेवाली अनेकान्तदृष्टिके आ जाने पर भी यदि तदनुसारिणी 
वाचनिक अहिंतः पिशैली नहीं वनाई जाती तो उसका 
सावंजनिक उपयोग होना असम्भव था । 
अतः अनेकान्त दश्नकों ठीक टीक प्रतिपादन 
करनेवाली 'स्याह्माद' नामकछी भाषा शैज्ञीका आविष्कार उसी 
अहिंसाके बाचनिक विकासके रूपमे हुआ। जब वस्तु अनन्त- 
धर्मात्मक है और उसको जाननेवाली दृष्टि अनेकान्त दृष्टि है 
तब चस्तुक्के स्बंथा एक अंशका निरूपण करनेवाली निर्धारिणी 
भाषा बस्तुका यथार्थ प्रतिपादन करनेवाली नहीं हो सकती। 
जैसे यह कलम लम्बी-चोड़ी, रूप, रस, गन्ध, स्पशे, हल्की, 
भारी आदि अनेक धर्मोका युगपत्‌ आधार है । अब णदि 
शब्दसे यह. कहा जाय कि यह कलम “लम्बी ही है? तो शेप घर्मों- 
का लोप इस वाक्यसे फलित होता है, जब कि उसमें उसी समय 
अनन्त धर्म विद्यमान हैं। न केवल इसी त्तरह, किन्तु जिस समय 
कलम असुक अपेक्षासे लम्बी है, उसी समय अन्य अपेक्षासे लम्बी 
नहीं भी है। प्रत्येक धर्मकी अभिव्यक्ति सापेक्ष होनेसे उसका 
विरोधी धर्म उस बस्तुमें पाया ही जाता है। अतः विवक्षित धर्मवाची 
शब्दके प्रयोगकालसे हमें अन्य अविब्रक्षित अशेप धर्मके अस्तित्व 
को सूचन करनेवाले “स्यात्तर शब्दके प्रयोगकों नहीं भूलना चाहिए | 
यह “स्यात्‌? शब्द विवक्षित धर्मावाची शब्दकों समस्त बसु तुपर 
अधिकार करनेसे रोकता है और कहता है कि-भाई, इस समय 
शब्दके द्वारा उच्चारित होनेके कारण यद्यपि तुम मुख्य हो, फिर भी 
इसका अर्थ यह नहीं है. कि सारी वस्तु पर तुम्हारा ही अधिकार 
हो । तुम्दारे अनन्त घर्मे भाई इसी वस्तुके उसी तरह समान अधि- 
कारी हैं जिस तरह कि तुम। 


स्थाद्बाद 


जैनदर्शन की देन द्वई 


“स्यातः शब्द एक ऐसा प्रहरी है, जो शब्दकी सर्यादाको 
संतुलित रखता है। वह संदेह या संभावनाको सूचित नहीं करता 
“ली ह। किन्तु एक निश्चित स्थितिको बताता है कि वस्तु 

स्थात्‌” एक प्रदरी 0) अमुक धर्मचाली है के 
अम्ुुक दृष्टि से अमुक धर्मवाली है ही। उसमे 
अन्य धर्म उस समय गोण हैं । यद्यपि हमेशा 'स्यात! शब्द के 
अयोगका नियम नहीं है, किन्तु वह समस्त वाक्योंमें अन्तर्निदित 
रहता है। कोई भी वाक्य अपने ग्रतिपाद्य अंशका अवधारण करके 
भी वस्तुगत शेष अंशोंको गोणतो कर सकता है पर उनका निरा- 
करण करके बस्तुको सर्वथा ऐकान्तिक नहीं बना सकता, क्‍योंकि 
वस्तु स्वरूपसे 'अनेकान्तः अनेक धर्मबाली है । 

धस्यातः शब्द हिन्दी सापामे आ्रान्तिवश शायद्का पर्यायवाची 
समभा जाने लगा है । प्राकृत और पाली में 'स्यातः 

लत का धंधे 'सिया” रूप होता है | न्‍यह बस्तुके 
सुनिश्चित भेदोंके साथ सदा प्रयुक्त होता रहा है | 
जेसे कि मज्किमनिकायके “महाराहुलोवादं 
सुत्त' मे आपो धातुका वणन करते हुए लिखा है कि “'कतमा च 
शहुल आपोघांतु १ “आपोधाठ सिया भ्रज्भत्तिका सिया बाहिए” अर्थात्‌ 
आपोधातु (जल) कितने प्रकारकी है ९ आपोधातु स्थात्‌ आमभ्यन्तेर है 

ओर स्यात्‌ बाह्य | यहाँ आस्यन्तर घातुके साथ 'सिया? शब्दकां 

प्रयोग आपो घातुके आभ्यन्तर भेदके सिवा ह्वितीय बाह्य भेदकी 
सूचनाके लिए है, और वाह्मके साथ 'सिया? शब्दका श्रयोग' बाह्य 

के सिवा आशभ्यन्तर भेदकी सूचना देता है। अर्थात्‌ आपोः घातु ' 
न तो चाह्मरूप ही हे और न अभ्यान्तररूप ही। इस उम्यरूपता 
की सूचना 'सियाः-'स्यात्‌? शब्द देता है। यहाँ न तो' “स्यात! 
शब्दका शायद ही अथे है, और न 'संभवः और न 'कदाचित' ही। 
क्योकि “आपो? धातु शायद आभ्यन्तर और शाथद बंह्चि नहीं है 


शायद नहीं 


हि . जैनदशन 


ओर न संभवत्तः आभ्यन्तर और संभवत्तः बाह्य और न कदाचित्‌ 
आभ्यन्तर ओर कदाचित्‌ वाह्म । किन्तु सुनिरिचत रूपसे आश्यन्तर 
ओर वाह्म उमय भेद वाली है। 
इसी तरह ग्रत्येक ध्मचांची शब्दके साथ जुड़ा हुआ 'स्यातः 
शब्द एक सुनिश्चित दृष्टिकोशसे उस धमंका वर्णन करके भी अन्य 
स्वाद! अवि- अविषक्षित धर्मोका अस्तित्व सी वस्तु में द्योतित 
करता है। कोई ऐसा शब्द नहीं है, जो बस्तुके 
पूर्ण रूपको स्पश कर सके । हर शब्द एक निरिचत 
इष्टिकोणसे प्रयुक्त होता है और अपने विबक्षित धर्मका कथन 
करता है | इस तरह जब शब्दमे स्वभावतः विवक्षानुसार अमुक घर्स 
के प्रतिपादन करनेकी ही शक्ति हे, तब यह आवश्यक हो जाता है 
कि अविवक्षित शेप धर्मोंकी सूचनाके लिए एक 'प्रतीकः अवश्य 
हो जो वक्ता और श्रोता को भूलने न दे। 'स्यात्‌ः शब्द यही 
कार्य करता है | बह श्रोता को विवक्षित घर्मका प्रधानतासे ज्ञान 
कराके भी अविवक्षित धर्मोके अस्तित्वका द्योतन कराता है। इस 
तरह भगवान्‌ महावीरने स्वंथा एक्रांश प्रतिपादिका वाणीको भी 
धस्यातः संजीवनके द्वारा वह शक्ति दी, जिससे वह अनेकान्तका 
मसुख्य-गौण भावसे द्योत्तन कर सकी। यह '्थाह्माद! जेनद्शेन 
में सत्यका प्रतीक बना है । 
भगवान्‌ महाबीर ओर बुद्धके सामने एक सीधा प्रश्न था कि 
घर्म जेसा जीवंत पदाथे, जिसके ऊपर “इहलोक ओर परलोकका 
पी बनाना और विगाड़ना निर्भर करता हे, क्या सात्र 
घर्मज्ता और बेदके हर हे दहय 
चेदके द्वारा निर्णीत हो या उसमें द्रव्य, क्षेत्र, काल 
सर्वशता ओऔरमावकी सर्यादाके अजुसार अनुभवी पुरुष भी 
अपना निर्णय दे ? वैदिक परस्पराकी इस विषय में दृढ़ ओर निर्वाध 
अद्धा है कि धर्म में अन्तिम प्रमाण वेद, है और -जव धर्म जेसा 


विक्षितका सूचक 


जैनदर्शन की देन ६५, 


अतीन्द्रिय पदार्थ मात्र वेदके द्वारा ही जाना जा सकता है तो धर्म 
जैसे अतिसूच्म, व्यवहित और विप्रक्ृष्ट अन्य पदार्थ भी वेदके द्वारा 
ही ज्ञात हो सकेंगे, इनमे पुरुषका ज्ञान साज्ञात्‌ अबृत्ति नहीं कर 
सकता। पुरुष प्रायः राग, ढेप और अज्ञानसे दूषित होते हैं । उतका 
आत्मा इतना निष्कलंक और ज्ञानवान्‌ नहीं हो सकता जो प्रत्यक्षसे 
अतीर्द्रियदर्शी हो सके। न्‍्याय-बैशेपषिक और।योग परम्पराओं ने वेदको 
उस नित्य ज्ञानवान इेह्वरकी ऋति माना, जो अनादिसिद्ध है । 
ऐसा नित्य ज्ञान दूसरी आत्माओंमे संभव नहीं है । निष्कप यह कि 
चर्तेमान वेद, चाहे वह अपोरुपेय हो या अनादिसिद्ध ईए्वरकतंक, 
शाश्वत है ओर धर्मेके विषयमें अपनी निर्वाध सत्ता रखता है । 
अन्य महर्षियोंके द्वारा रवी गई” स्मृतियोँ आदि यदि वेदानुसारिणी 


हैं, तो ही प्रमाण हैं अन्यथा नहीं; यानी प्रमाशताकी ज्योति वेद 
की अपनी है । 


लौकिक व्यवहारमें शब्दकी प्रमाणताका आधार निर्दोषता 
है। वह निर्दोषता दो ही प्रकारसे |आती है-एक तो शुणवास्‌ 
वक्ता होने से ओर दूसरे वक्ता द्वी न होनेसे । आचार्य 
कुमारिल स्पष्ट लिखते हैं कि-। शब्द मे दोपोंकी उत्पत्ति वक्तासे 
होती है। उसका अभाव कहीं तो गुणवान्‌ वक्ता होनेसे हो जाता 
हे; क्योकि वक्ताके यथार्थवेदित्व आदि गुणोसे दोषोंका अभाव होने 
पर वे दोप शब्द अपना स्थान नहीं जमा पाते। दूसरे, वक्ताका 


१ “शब्दे दोषोद्भवस्तावद्‌ वक्‍त्रधीन इति स्थितम्‌ । 
तदभावः क्वचित्तावदू गशुणवद्वक्तृकस्वतः ॥६२॥|॥ 
तदगुणरपकृष्टानां शब्दे संक्रान्यतमवात्‌ । 
यद्दा वक्‍तुस्मावेन न स्युर्दोधा निराञ्रया। ॥६३॥”? 


-मी० श्लो० चोदना० । 
है 


ध्द्द जैनदर्शन 


अभाव होनेसे निराश्रय दोप नहीं रह सकते | पुरुष प्रायः अनृतवादी 
होते हैं। अत्तः इनके बचनोंको घसके मामले से प्रमाण नहीं माना 
जा सकता। त्रह्मा, विष्णु, महेश्वर आदि देव वेददेह होनेसे 
ही प्रमाण हैं । ओर इसका यह फल था कि वेद से जन्मसिद्ध 
वर्गाव्यवस्था तथा स्वर्ग प्राप्तिके लिये अजमेध, अश्वमेध, गोमेघ 
यहाँ तक कि नरमेघ आवदिका जोरोंसे प्रचार था। आत्मा की 
आत्यन्तिक शुद्धिकी सम्भावना न होनेसे जीवन का लक्ष्य 
ऐहिक स्वर्गांदि विभूतियोकी प्राप्ति तक ही सीमित था। श्रेयकी 
अपेक्षा प्रेयमे ही जीवनकी सफलता मान ली गई थी। किन्तु- 
भ० महावीर ने राग हेष आदि के क्षयका तारतस्यथ देखकर 
आत्मा की पूर्ण बीतराग शुद्ध अवस्था तथा ज्ञानकी परिपूर्ण निर्मल 
आन कल ये दशाकों असंभव नहीं माना और उनने अपनी स्वर्य॑ 
साधना द्वारा निर्मलज्ञान तथा वीतरागता प्राप्त की । 

असाणश पूर ९. े 
उनका सिद्धान्त था कि पूर्णाज्ञानी वातराग अपने 

निर्मल ज्ञानसे धर्मका साक्षात्कार कर सकता हैं और द्रव्य, क्षेत्र, काल 
ओर भावकी परिस्थितिके अज्ुसार उसके स्वरूपका निर्माण भी वह 
करता है | युग युगमें ऐसे ही महापुरुष धर्मतीर्थके कर्ता होते हैं और 
मोक्षसार्ग के नेता सी | वे अपने अनुभूत धर्ममागंका प्रवर्तन करते 
हैं इसीलिए उन्हें त्तीथकर कहते हैं । वे धर्म के नियम उपनियमोमे 
किसी पूर्॑श्र॒त या अन्थ का सहारा न लेकर अपने निर्मल अनुभवके 
द्वारा स्वयं धर्मका साक्षात्कार करते है ओर उसी सार्गका उपदेश 
देते हैं । जब तक उन्हें केबलज्षान ग्राप्त नहीं हो जाता तब तक वे 
मोन रहते हैं ओर मांत्र आत्मसाधनामें लीन रहकर उस क्षणकी 
प्रतीक्षा करते हैं जिस क्षण में उन्हें निर्मल वोधिकी ग्राप्त होती है। 
यद्यपि पूर्व तीथंकरों द्वारा अणीत श्र्‌ त उन्हें, विरासतमें मिलता है, 
परन्तु वे उस पूछे श्र तके प्रचारक न होकर स्वयं अमुभूत धर्मतीर्थ 
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की रचना करते हैं, इसीलिये वे तीथंकर कह्दे जाते हैं। यदि वे पूर्व 
श्रतका ही मुख्य रूपसे सहारा लेते तो उनकी स्थिति आचारयोसे 
अधिक नहीं होती । यह ठीक है कि एक तीथंकरका उपदेश दूसरे 
तीरथकरसे मूल सिद्धान्तोंमे भिन्‍न नहीं होता; क्योकि सत्य त्रिकाला- 
चाधित होता है और एक हं।ता है । वस्तुका स्वरूप भी जब सदा 
से एक मूलधारामे प्रवाहित है तब उसका सूल साक्षात्कार विभिन्न 
कालोमें भी दो प्रकारका नहीं हो सकता। श्रोमद्‌ रायचन्द्रने ठीक 
ही कहा है कि-“करोड़ शानियोका एक ही विकल्प होता है जब कि- 
एक अशानीके करोड़ विकल्प होते हैं ।?? इसका स्पष्ट अर्थ यह है 
कि करोड़ ज्ञानी अपने निर्मल ज्ञानके द्वारा चू कि सत्यका साक्षात्कार 
करते हैं, अतः उनका पूर्ण साक्षात्कार दो प्रकारका नहीं हो सकता | 
जब कि एक अज्ञानी अपनी अनेक प्रकारकी वासनाके अनुसार चस्तु 
के स्वरूपको रंग-पिरंगा, चित्र-विचित्र रूपमे आरोपित कर देखता 
है। अर्थात्‌ ज्ञानी, सत्यको जानता है, बनाता नहीं; जब कि अज्ञानी 
अपनी वासनाओंके अनुसार सत्यकों बनानेका प्रयज्ञ करता है। 
यही कारण दें कि आज्ञानी के कथन में पूर्वापर विरोध पण पग पर 
विद्यमान रहता है। दो अज्ञानियोंका कथन एक जैसा नहीं हो 
सकता जब कि असंख्य ज्ञानियोंका कथन मूल रूपमें एक ही तरह 
का होता है। दो अज्ञानियोकी बात जाने दीजिये, एक ही 
अज्ञानी कषायबश कभी कुछ कहता हे और कभी छुछ । वह स्वयं 
विवाद और असंगतिका केन्द्र होता है। कस 


मैं आगे धसंज्ञताके दाशनिक मुद्द' पर विस्तारसे लिखेँगा। 
यहाँ तो इतना ही निर्देश करना इष्ट है कि-जैनदशैनकी धर्मज्ता 
ओर सर्वज्षताकी मान्यताका यह जीवनोपयोगी तथ्य है कि 
पुरुष अपनी वीतराग और निर्मल ज्ञानकी दशामे स्वय॑ प्रमाण 
द्वोता है। वह आत्मसंशोधनके मार्गोका स्वयं साक्षात्कार करता है। 
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अपने घरमंपथका स्वयं ज्ञाता होता हे ओर इसीलिए मोक्॒मार्ग 
का नेता भी होता है। वह किसी अनादिसिद्ध अपोरुषेय भनन्‍्य या 
श्रुति परंपराका व्याख्याता या सात्र अनुसरण करनेवाला हो 
नहीं होता । यही कारण है कि श्रमण परम्परामें कोई अनावि- 
सिद्ध श्रुति या ग्रन्थ नहीं है, जिसका अन्तिम निर्णायक अधि- 
कार ध्ममार्गमे स्वीकृत हो। वस्तुतः शब्दके गुण दोष वक्ताके 
गुण दोषके आधीन हैं। शब्द तो एक निर्जीब माध्यम है जो 
वक्ताके प्रभावकों ढोता है। इसीलिये श्रमणपरम्परामें शब्दकी 
पूजा न होकर, वीतराग विज्ञानी सन्‍्तोंकी पूजा की जाती है। इन 
सन्‍्तोंके उपदेशोंका संग्रह ही “श्र” कहलाता है, जो आगेके 
आचायों और साधकोंके लिये तभ्मी तक मार्गदर्शक होता है 
जब तक कि वे स्वयं वीतरागता ओर निर्मल ज्ञान ग्राप्त नहीं 
कर लेते। निर्मल ज्ञानकी आप्तिके वाद थे स्वयं धर्मम्ें ग्रमाण 
होते हैं। निग्गंठ नाथपुत्त भगवान महावीरकी सबवेज्ञ ओर सर्वदर्शीके 
रूपमें जो असिद्धि थी कि-वे सोते जागते हर अवस्थामे जानते और 
देखते हैं-उसका रहस्य यह था कि वे सदा स्वयं साक्षात्कृत 
त्रिकालावाधित घर्मंमार्गका उपदेश देते थे। उनके उपदेशोंमे कहीं 
पूर्वापर विरोध या असंगति नहीं थी । 


आज की तरह पुराने युगमें बहुसंख्या इंर्वरवादियोंकी रही है।' 
वे जगतका कर्ता और विधाता एक अनादिसिद्ध इश्वरकों भानते 
निरीश्वरवाद रहे । इंश्बरकी कठपना भय और आहचय॑से 
ह हुईं या नहीं, हम इस विवादमें न पड़कर 
यह देखना चाहते हैं बवि-इसका वास्तविक और दार्शनिक 
आधार - क्‍या है ९ जैनदशन में इस जगत को अनादि 
माना है। किसी भी ऐसे समयकी कल्पना नहीं की जा सकती 
कि जिस समय यहाँ कुछ न हो और न कुछसे कुछ उत्पन्न हां 
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गया हो। अनन्त.'सत्‌ः अनादि कालसे अनन्त काल तक क्षण 
क्षण विपरिवर्तमान होकर अपनी मूलधारामें प्रवाहित हैं । 
उनके परस्पर संयोग और वियोगोसे यह स्ृष्टिचक्र स्वर्य 
संचालित है। किसी एक बुद्धिमानने वेठकर असंख्य कार्य-ऋरण- 
भाव और अनन्त स्वरूपोंकी कल्पना की हो ओर वह अपनी 
इच्छासे इस जगतका नियन्त्रण करता हो, यह बस्तुस्थितिके 
प्रतिकूल तो है ही अनुभवगम्य भी नहीं हे। प्रत्येक 'सत्‌ 
अपनेमे परिपूर्ण ओर स्व॒तन्त्र है। प्रतिक्षण उत्पाद-व्यय-प्रोग्य 
रूप स्वभावके कारण परस्पर प्रभावित होकर अनेक अवस्थाओमें 
स्वयं परिवर्तित हो रहा है । यह परिवतंन कहीं पुरुष की बुद्धि, इच्छा 
ओर प्रयत्ञोसे वंधकर भी चलता है। इतना ही पुरुपका पुरुषार्थ 
ओर प्रकृति पर विजय पाना है। किन्तु आज तकके विज्ञानका इतिहास 
इस बातका साज्ञी है कि उसने अनन्त विश्वके एक अंशका भी पूर्ण 
पता नहीं लगाया ओर न उस पर पूरा नियत्रण ही रखा है । 
आज तकके सारे पुरुषार्थ अनन्त समुद्रमें एक बुदुबुद्‌ के समान 
है । विश्व अपने पारस्परिक कारये-कारण भाबोंसे स्वयं सुव्यवस्थित 
ओर सुनियंत्रित है । 

न्‍ मूलतः एक सत्‌ का दूसरे सत्‌ पर कोई अधिकार नहीं है। 
चूँकि वे दो हे इसलिये वे अपनेमें परिपूर्ण और स्वतन्त्र « 
है। सत््‌ चाहे चेतन हो या अचेतन अपनेमें अखण्ड और 
परिपूर्ण ईै। जो भी परिणसन होता है वह उसकी स्वभावभूत 
उपादान योग्यताकी सीमामें ही होता है। जब अचेतन द्रव्योकी 
यह का है तब चेतन व्यक्तियोंका स्वातन्त्रय तो स्वर्य॑ 
निर्वाध है। चेतन अपने प्रयत्नोसे कहीं अचेतन पर एक हृद्‌ 
तक तात्कालिर: नियन्त्रण कर भी ले पर यह नियंत्रण सार्थकालिक 
ओर सार्वदैशिक रूपसें न सम्भव है और न शक्य ही। इसी 


ह 
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तरह एक चेतन पर दूसरे चेतनका अधिकार या प्रभाव परिस्थिति- 
विशेपमें हो भी जाय तो भी मूलतः उसका व्यक्तिस्वातन्त्रय समाप्त 
नहीं हो सकता। मनुष्य अपने स्वार्थंक कारण अधिकसे अधिक 
भोतिक साधनों और अचेतन व्यक्तियों पर प्रभुत्व जमानेकी 
चेष्टा करता है पर उसका यह प्रयत्ञ सर्वत्न और सर्वदारे लिये 
आज तक सम्भव नहीं हो सका है। इस अनादिसिद्ध व्यक्ति- 
स्वातन्त्यके आधारसे जैनदर्शनने किसी एक इश्वरके हाथ इस 
जगतको चोटी नहीं दी | सत्र अपनी अपनी पर्यायोंक्रे स्वामी ओर 
विधाता है । जब जीवित अव्स्थामे व्यक्तिका अपना स्थातन्त्र्य 
प्रतिष्ठित हे और वह अपने संस्कारोंके अनुसार अच्छो या बुरी 
अवस्थाओंको स्वयं धारण करता जाता है, स्वय प्रेरित है, तब न 
किसी न्‍्यायालयकी जरूरत है ओर न न्यायाधीश ईश्वर की ही । 
सब अपने अपने संस्कार ओर भावनाओंके अनुसार अच्छे 
ओर बुरे वातावरणकी स्वयं सृष्टि करते हैं। यही संस्कार कर्म 
कहे जाते हैं। जिनका परिपाक अच्छी और बुरी परिस्थितियोका 
बीज वनता है। ये संस्कार चूँकि स्वयं उपाजित किये गये हैं, 
अतः उनका परिवतेन, वरिवधन, संक्रण ओर क्षय भी स्वर्य॑ 
ही किया जा सकता है। यानी पुरुष अपने कर्मोका एक बार 
कर्ता होकर भी उनकी रेखाओंको अपने पुरुपार्थले मिटा भी 
सकता है। द्रव्योंकी स्वाभावभूत योग्यताएँ उनके प्रतिक्षण 
परिशमन करनेकी प्रवृत्ति और परस्पर प्रभावित होनेकी लचक 
इन तीन कारणोंसे विश्वका समस्त व्यवहार चलता जा रहा है। 
व्यवह्ारके लिए गुण-कर्मके अनुसार वर्ण-व्यचस्था की गयी 
कर्मणा.. हे! जिससे समाज रचनामें असुविधा न हो | किन्तु 
ध बर्गस्वारथियोंने इंश्वरके साथ उसका भी सम्बन्ध 
वर्ण|व्यवस्था जोड़ दिया और जुड़ना भी चाहिये था; क्योकि जब 
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ईश्वर जगतका नियंता है तो जगतके अन्तग्गत व्ण-व्यवस्था 
उसके नियत्रणसे परे कैसे रह सकती है ९ इए्वरका सहारा लेकर 
इस वर्शा-व्यवस्थाकों इेइवरीय रूप दिया गया और कहा गया 
कि ब्राह्मण इश्वरके मुखसे, क्षत्रिय उसकी बाहुओंसे, वेश्य 
उदर से और श॒द्र पैरो से उत्पन्न हुए। उनके अधिकार भी 
जुदे जुदे हैं. और कर्तव्य भी। अनेक जन्मसिद्ध संरक्ष सोंका समर्थन 
भी ईंइवरके नाम पर किया गया है। इसका यह परिणाम हुआ कि 
भारतवर्पमे वर्गस्वार्थीके आधारसे अनेक प्रकारकी विषमताओं की 
सृष्टि हुई । करोड़ो मानव दास, अन्त्यज ओर श्‌द्र्के नामोंसे वंश 
परम्परागत निर्देलन और उत्पीडनके शिकार हुए। शेद्र धर्माधिकार 
से भी वंचित किये गये । इस वर्शंधर्मके संसन्णके कारण ही 
इंडवरकों मर्यादापुरुषोत्तम कहा गया । यानी जो व्यवस्था 
लोकिक-व्यवह्ार ओर समाज-र्वनाके लिए की गयी थी ओर 
जिसमें युगानुसतार परिवर्तेनकी शक्‍यता थी वह धर्म और 
इंरवरके नामसे बद्धमूल हो गयी । 

जेनधर्ममे मानवसात्रको व्यक्तिस्वातन्त्यके परम सिद्धान्तके 
अनुसार सामान धर्माधिकार तो दिया ही साथ ही साथ इस व्याव- 
हारिक वर्णुव्यवस्थाको समाजव्यवहार तक गुण-कर्मके अनुसार ही 
सीमित रखा | हि 

दाशेनिक युगमे द्वव्यत्वादि सामान्योंक्री तरह व्यवहारकल्पित 
न्राह्मएस्वादि जातियोंका भी नित्य, एक और अनेकानुगत भानकर 
जो समर्थन किया गया है ओर उसकी अभिव्यक्ति ब्राह्मण सात्ता- 
_पितासे उत्पन्न होनेके कारण जो बतायी गयी है-इन सब बातोका' 


१ देखो-प्रमाणवातिकालंकार पृ० २२। तस्सग्रह का० ३५७श६ १ 


प्रमेयकमलमा० पू० ४८३ | न्यायकुमछु० पृ० ७७० | सम्मति० 
टी० प० ६६७। स्या० रत्ा० ६५६ | 
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खण्डन जेन ओर बोद्धदशनके अन्थोंमें प्रचुरतासे पाया जाता 
है। इनका सीधा सिद्धान्त है कि मलुष्योंमें जब मनुष्यत्व नामक 
सामान्य ही साह्श्यमूलक है तब त्राह्मणत्वादि जातियाँ भी सह््श 
आधार और व्यवहास्मूलक ही वन सकती हैं । जिनमें अदिंसा 
दया आदि सदूब्रतोके संस्कार विकसित हों वे ब्राह्मण, पररक्षा की 
वृत्तिवाले क्षत्रिय, कृषि वाणिज्यादि-व्यापारप्रधान बैरय और शिल्प 
सेवा आदिसे आजीविका चल्ानेवाले श॒द्र हैं । कोई भी शद्र अपने 
में व्रत आदि सदगुणोक्ा विकास करके ब्राह्मण वन सकता हे'। 
का आधार ब्रत्तसंस्कार हे न कि नित्य ब्राह्मण॒त्व जाति। 

जैन दशनने जहा पदार्थ विज्ञानफे क्षेत्रमे अपनी मौलिक दृष्टि 
रखी हे वहां समाज-रचना और विश्वशांतिके मूलभूत सिद्धान्तोंका 
भी विवेचन किया है। उनमें निरीश्वरबाद ओर वर्श-व्यवस्थाको 
व्यवद्दारकल्पित सानना ये दो प्रमुख हें । यह ठीक है कि-झुछ 
सस्कार वंशानुगत होते हैं, किन्तु उन्हें समाजरचनाका आधार नहीं 
बनाया जा सकता । सामाजिक ओर सावंजनिक साधनोके विशिष्ट 
संरक्षणके लिये वर्ण व्यवस्थाकी दुद्दाई नहीं दी जा सकती । सावे- 
जंनिक ब्रिकासके अवसर प्रत्येकके लिये समानरूपसे मिलने पर ही 
स्वस्थ समाजका निर्माण हो सकता है । 


धर्मज् और सर्वज्ञके प्रकरण में लिखा जा चुका है कि श्रमण- 
परम्परामें पुरुष प्रमाण है प्रन्थ चिशेष नही । इसका अर्थ हैं श 

अनुभवकी. उप असाण न होकर पुरुषके अनुभवी प्रमा- 

० णखतासे अनुप्राशित होता हैं । मौमांसक ने 

प्रमाणता लीकिक शब्दोसें चक्ताके गुण ओर दोषोंकी एक 

हद तक उपयोगिता स्वीकार करके भी धर्समेमें वेदिक शब्दों 


न 


१  ब्राह्मणाः जतंस्कारात्‌*“” -आदिपुराण रे८ा४$ | 


हु 
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को पुरुषके गुण दोषोंसे मुक्त रखकर स्वतः प्रसाण माना हे। 
पहिली बात तो यह है कि जब साषात्मक शब्द एकान्ततः पुरुषके 
प्रयत्से ही उसन्न होते हैं, अतः उन्हें अपौरुषेय ओर अनादि मानना 
ही अनुभवविरुद्ध है तब उनके स्वत्त: प्रमाण माननेकी बात तो बहुत 
दूर की है। वक्ताका अनुभव ही शब्दकी प्रमाणताका मूल स्रोत है। 
प्रामाण्यवादके विचारमे मैंने इसका विस्तृत विवेचन किया है। 
भारतीय दरशेनोंमे वादकथाका इतिहास जहाँ अनेक प्रकारसे 
मनोरंजक है वहाँ उसमे अपनी अपनी परम्पराकी कुछ मोलिक 
दृष्टियोके भां दशन होते हैं । नैयायिकोने शास्त्र 
में जीतनेके लिए छल, जाति और निम्रहस्थान 
जेसे असदू उपायोंका भी आलम्बन लेकर सनन्‍्मार्गे 
रक्षाका लक्ष्य सिद्ध करनेकी परम्पराका समर्थन किया है | छल,जाति 
ओर निम्रहस्थानोकी किलेबन्दी प्रतिबादीकों किसी भी त्तरह चुप 
करनेके लिए की गयी थी। जिसका आश्रय लेकर सदोष साधनवादी 
भी निर्दोब प्रतिवादी पर कीचड़ उछाल सकता था ओर उसे परा- 
जित कर सकता था। किन्तु जेनदर्शनने शासन-प्रभावनाको भी , 
अखदू उपायोसे करना उचित नहीं मभाना। वे साध्यकी तरह 
साधनकी पवित्रता पर भी उतना ही जोर देते हैं। सत्य और 
अहिसाका ऐकान्तिक आमह होनेके कारण उन्होने बादकथा जैसे 
कलुपित क्षेत्रमे भी छल, जाति आदिके प्रयोगोंकों सर्बथा अन्याय्य 
इककर नीत्तिका सीधा सा्ग दिखाया कि-जो भी अपना पक्ष सिद्ध 
करले उसकी जय और दूसरेकी पराजय होनी चाहिए। और छल, 
जाति आदिके प्रयोगकी कुशलतासे जय-पराजयका कोई सन्बन्ध 
नहीं है। बोद्धोंका भी यही दृष्टिकोण है। ( विशेषके लिए देखो 
'जय-पराजय व्यवस्था प्रकरण ) - 


. 5] ने ए 
जेनदशनने पदाथक्रे वास्तविक स्वरूपका सूक्म्म विवेचन तो 


साधन की पवित्रता 
का आग्रह 
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किया ही है साथ दी साथ उन पदार्थोंके जानने, देखने, समझने 
ओर सममानेकी दृष्टियोंका भी स्पष्ट वणुन किया है । इनमे 
नय, ओर सप्तमंगीका विवेचन अपना विशिष्ट स्थान 
रखता हे। प्रमाण के साथ नयोंको भी तत्त्वाधि- 
गमके उपायोंमें गिनाना जैनदशनकी अपनी विशेषता 
है । अखण्ड बस्तुको अहदण करनेके कारण प्रमाण तो मूक है । 
वस्तु को अनेक दृष्टियों से व्यवहार से उत्तारना अंशग्राही सापेक्ष 
नयोंका ही काये है । नय श्रमाणके द्वारा ग्रहीत बस्तुको 
विभाज्ञित कर उसके एक एक अंशको प्रहण करते हैं और उसे शब्द 
व्यवहारका विषय बनाते हैं । नयोंके भेद-प्रभेदोंका विशेष विवेचन 
करनेवाले नयचक्र नयविवरण आदि अनेक अन्थ और प्रकरण 
जैनदशेनके कोपागार को उद्धासित कर रहे है। ( विस्तृत विवे- 
चनके लिये देखो नय मीमांसा प्रकरण ) । 

' इस तरह जैनदशनने वस्तु स्वरूपके विचारमें अनेक मोलिक 
दृष्टियाँ भारतीय दर्शनकों दी हैं । जिनसे सारतीय दर्शनका 
कोषागार जीवनोपयोगी द्वी नहीं समाज रचना ओर विश्वशांतिके 
मोलिक तत्त्वोंसे सझद्ध बना है। इति | 


तत्वाधिगमके - 
उपाय 


४ लोकव्यचस्था 


जैनी लोकव्यवस्था का मूल मंत्र है-- 


“भावस्स ण॒त्थि णासों णत्यि अभावस्स चेव उप्पादो | 
गुणपज्एसु भावा उप्पायवय पकुध्वंति ।!? -पंचा १५० | 


किसी भाव अर्थात्‌ सतका अत्यन्त नाश नहीं होता ओर किसी 
अभाव अर्थात्‌ असतका उत्पाद नहीं होता। सभी पदार्थ अपने 
गुण और पर्याय रूपसे उत्पाद व्यय करते रहते हैं । लोकमे जितने 
सत्त्‌ है वे त्रेछलिक सत्‌ हैं। उनकी सख्यामें कभी भी हेर फेर नहीं 
होता । उनकी गुण और पर्यायोमे परिवर्तन अवश्यम्भावी हे, 
उसका कोई अपवाद नहीं हो सकता | इस विश्वमे अनन्त चेतन, 
अनन्त पुदूगलाणु, एक आकाश, एक धर्मद्रव्य, एक अधमेद्रव्य 
ओर असंख्य कालाणु द्रव्य हैं | इनसे यह लोक व्याप्त है। जितने 
आकाश देशमे ये जीवादि द्रव्य पाये जाते हैं उसे लोक कहते हैँ । 
लोकके बाहर भी आकाश है, वह अलोक कहलाता है | ज्ञोकगत 
आकाश और अलोकगत आकाश दोनों एक अखंड द्रव्य है | यह 
विश्व इन अनन्तानत 'सत? का विराट आगार है और अक्षत्रिम है'। 
प्रत्येक सत्‌ अपनेमे परिपूर्ण स्वतन्त्र और मौलिक है । 

सत्‌का लक्षण हे' उत्पाद, व्यय और श्रौव्यसे युक्त होना। 


मूलमन्त 





१ “लोगो अ्किट्टिमो खलु!'-मूला० गा० ७१२ । 
२ “उत्पादध्ययश्रोव्ययुक्ती सत्‌??- त० सू० ५१३० | 
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अत्येक सत्‌ प्रतित्षण परिणमन करता है। वह पूर्व पर्यायको 
छोड़कर उत्तर पर्याय धारण करता है । उसको यह पू्चे व्यय तथा 
उत्तरोत्पादकी धारा अनादि और अनन्त है, कभी भी विच्छिन नहीं 
होती । चाहे चेतन हो या अचेतन कोई भी सत्‌ इस उत्पाद, व्ययके 
चकऋ्रसे बाहिर नहीं है। यह उसका निज स्वभाव है । उसका मौलिक 
धर्म है कि उसे प्रतिक्षण परिणमन करना चाहिये और अपनी 
अविच्छिन्न धारामें असंकर माचसे अनायनन्त रूपमे परिणत होते 
रहना चाहिये। ये परिणमन कभी सद्दश भी होते हें और कभी 
विसदृश भी । ये कभी एक दूसरेके मिमित्तसे प्रभावित भी होते हैं | 
यह उत्पाद, व्यय ओर ध्रोग्य रूप परिणमनक्ी परम्परा किसी समय 
दीप निर्वाणकी तरह बुक नहीं सकती। यही भाव उपरोक्त गाथामे 
“सावस्स ण॒त्यि णासों” पदमें दिखाया गया है। कितना भी परि- 
वर्तेन क्यों न हो जाय, परवितेनोंकी अनन्त संख्या होने पर भी 
चस्तुकी सत्ता न्ट नहीं होती। उसका मोलिक तत्त्व अर्थात्‌ द्रव्यत्व 
नष्ट नहीं हो सकता। अनन्त प्रयत्न करने पर भी जगतके रंगमचसे 
एक भी अणुको विनष्ट नहीं किया जा सकता, उसकी हस्तीको 
नहीं मिटाया जा सकता। विज्ञानकी तीत्रतम भेदक शक्ति अणु 
द्रव्यका भेद नहीं कर सकती । आज़ जिसे विज्ञानने एटस” साना 
है ओर जिसके शलेक्ट्राग और प्रोट्रान रूपसे भेदुकर वह यह 
सममता है कि हसने अणुका भेद कर लिया, वस्तुतः वह अणु न 
होकर सूक्ष्म स्कन्ध ही है और इसीलिए उसका भेद संभव हो 
सका है। परमाणुका तो लक्षण ह- 
“अंतादि अंतमज्मं अंतंतं णेव इंदिए गेज्म | 
जँ श्रविभागी दब्य॑ त॑ परमाणु पसंसंति ॥?-नियमसा० गा० २६। 
अर्थात्‌-परमाणुका चही आंद, वही अत तथा वही मध्य है। 
वह इन्द्रियग्राह्म नहीं दोता। वह सर्वंथा अविभागी हैं उसके 


लोकव्यवरस्था छ्छा 


, टुकड़े नहीं किये जा सकते। ऐसे अविशभागी द्वव्यका परमाणु 
कहते हैं । 

“सत्वेसि खंधाणं जो अंतो त॑ वियाण परमाणू। 

सो सस्सदो असद्ो एको अविभागि मुत्तिमवो 0१? -पंचा० १७७ । 


समस्त स्कन्धोका जो अंतिम भेद है, वह परसाणु है। वह 
शाइवत है, शब्दरहित है, एक है, सदा अविभागी है ओर मूर्तिक 
है। तात्पर्य यह-कि परमाणु द्रव्य अखंड है ओर अविभागो है। उसको. 
छिन्‍न सिन्‍न नदीं किया जा सकता | जहाँ तक छेद्न भेदन संभव है 
वह सूक्म स्कनन्‍्धका हो सकता है परमाणुका नहीं । परमाणुकी द्वव्यत्ता 
ओर भअ्रखंडताका सीधा अथे हे--उसका अविभागी एक सत्ता और 
मोलिक होता । वह छिंद सिदकर दो सत्तावाला नहीं बन सकता । 
यदि बनता है तो समझना चाहिये कि वह परमाणु नहीं है । ऐसे 
अनन्त मौलिक अविसागी अणुओंसे यह लोक ठसाठख भरा हुआ 
है। इन्ही परमाणुओके परस्पर सम्बन्धलसे छोटे बड़े स्कन्ध रूप 
अनेक अवस्थाएँ होती हैं । 

सत्‌ के परिणाम दो ग्रकारके होते हैं-एक स्वभावात्मक और 
दूसरा विभावरूप। धर्सद्रव्य, अधर्संद्र॒व्य, आकाशद्रग्य और असंख्य- 
परिणमनों. ऊीणोणु द्रव्य, ये सदा शुद्ध स्त्रसावरूप परिणसन करते 
हैं। इनमें पूर्व पर्याय नष्ट होकर भी जो नयी उत्तर 
पर्याय उत्पन्त होती है वह सदश ओर स्पभावात्मक 
ही होती है, उससे विलक्षणता नहीं आती। प्रत्येक द्वव्यमे एक 
'अगुरुलघु” गुण या शक्ति है, जिसके कारण द्रव्यकी समतुला बनी 
रहती हे, चह न तो गुरु होता है और न लघु। यह गुणद्रव्यकी निज- 
रूपमे स्थिर-मोलिकता कायम रखता है . इसी गुणमें अनन्तभागवृद्धि 
आदि षद्गुणी हानिव्वद्धि होती रहती हे, जिससे ये द्रव्य अपने 

भोव्यात्मक परिणासी स्व॒भावकों धारण करते हैं और कभी 


के प्रकार 
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अपने द्रव्यत्वको नहीं छोड़ते | इनमे कभी भी विभाव या बिलक्षण 
परिणसन नहीं होता ओर न कहने योग्य कोई ऐसा फर्क आता है, 
'जिससे प्रथम क्षणके परिणमनसे द्वितीय क्षणके परिणमनका भेद 
बताथा जा सके। 
यहाँ यह्‌ प्रश्न स्वाभाविक है कि जब अनादिसे अनन्त काल 
तक ये द्रव्य सदा एक जेसे समान परिणमन करते हैं, उनमे कभी 
भी कहीं भी किसी सी रूपसे विसदशतता, विलक्ष- 
णता या असमानता नहीं आती तब उनमे परिण- 
अपवाद नहीं. प्न अर्थात्‌ परिवर्तन कैसे कहा जाय ! उनके 
परिणमनका क्या लेखा जोखा हो ९ परन्तु जब लोकका प्रत्येक संत? 
सदा परिणासी है, कूटर्थ नित्य नहीं, सदा शाश्वत नहीं; तब 
सतूके इस अपरिहाय ओर अनिवार्य नियमका आकाशादि सत्‌ कैसे 
उल्लंघन कर सकते हैं ? उनका अस्तित्व ही तन्रयात्मक अर्थात्‌ 
उत्पाद, व्यय और धौव्यात्मक है। इसका अपवाद कोई भी सत्त्‌ 
कभी भी नहीं हो सकता | भले ही उनका परिशमन हमारे शब्दोंका 
या स्थूल ज्ञानका विपय न हो, पर इस परिणामित्वका अपवाद कोई 
भी सत्‌ नहीं हो सकता । 
तात्पय यह है कि जब हस एक सत्‌ पुदूगलपरमाणुमे प्रतिक्षण 
परिवर्तनको उसके स्कन्धादि कार्यो द्वारा जानते हैं, एक सत्‌ आत्मा 
में ज्ञानादि गुणोंके परिवर्तनकों स्वयं अनुध्षव करते हैं तथा दृश्य 
- विश्वमं सतका उत्पाद व्यय औ्रौव्यशीलता प्रमाणसिद्ध है; तब लोकके 
किसी भी सतको उत्पादादिसे रहित होनेकी करपना ही नहों की 
जा सकती । एक सृत्पिड पिडाकारको छोड़कर घटके आकारको 
धारण करता है तथा मिट्टी दोनों अवस्थाओमे अनुगत रहती हे। 
वस्तुके स्वरूपकों समभनेका यह एक स्थूल दृष्टान्त है। अतः जगत्‌ 
का प्रत्येक सत्‌ चाहे बह चेतन हो या अचेतन परिणामी नित्य हैं, 


'परिशमनका को£ 
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उत्पाद-व्यय-भौव्यवाला है। वह प्रतिक्षण पर्यायान्तरको भ्राप्त होकर 


भी कभी समाप्त नहीं 922 न्‍क 
जीवद्रव्यमें जो आर क्री काट कर सिद्ध हो गई हैं 


प्न मुक्त लीबोंका भी सिद्धिके कालसे अनन्तकाल तक सदा शुद्ध 
ही परिणमन होता है । समान ओर एकरस परिशमनकी धारा सदा 
चलती रहती है, उसमें कमी कोई विलक्षणता नहीं आती । रह जाते हैं 
संसारी जीव ओर अनन्त पुगूदल, जिनका रंगमंच यह दृश्य विश्व 
है। इनमें स्वाभाविक और वैभाविक दोनों परिशणमन होते हैं। 
'फुक्क इतना ही है कि संसारी जीवके एक बार शुद्ध हो जानेके बाद 
फिर अशुद्धता नहीं आती जब कि पुदूगल स्कन्ध अपनी शुद्ध दशा 
परमाणुरूपतामे पहुँचकर भी फिर अशुद्ध हो जाते हैं। पुदूगल 
की शुद्ध अचस्था परमाणु है और अशुद्धदशा स्कन्ध अवस्था 
है। पुदूगल द्रव्य स्कन्ध बनकर फिर परमाणु अवस्थामें पहुँच जाते हैं 
और फिर परमाणुसे स्कन्ध बन जाते हैं । सारांश यह कि संघतारी 
लीच ओर अनन्त पुदूगल परमाणु भी प्रतिक्षण अपने परिणामी 
स्वभावके कारण एक दूसरेके तथा परस्पर निमित्त वनकर स्वग्रभा- 
वित परिणमनके भी जनक हो जाते हैं। एक हाइड्रोजनका स्कन्ध 
ऑलक्सिजनके स्कन्धसे सिलकर जल पर्यायको ग्राप्त हो जाता है । 
फिर गर्मीका सन्तिधान पाकर भाफ बनकर उड़ जाता है, फिर ' सर्दी 
पाकर पानी बन जाता है, ओर इस तरद्द अनन्त प्रकारके परिवर्तन 
चक्रमें वाह्म आश्यन्तर सामग्रीके अनुसार परिणत् होता रहता है । 
यही हाल संसारी जीवका है । उसमे भी अपनी सामग्रीके अनुसार 
गुणपर्यायोंका परिणमन बराबर होता रहता है| कोई भी समय 
परिचतेनसे शुन्य नहीं होता। इस परिबतेन परम्परामें प्रत्येक द्रव्य 
स्पर्य उपादान कारण होता है त्तथा अन्य द्रव्य निमित्त कारण | 
ध्महव्य--जीव ओर पुदुगलोंकी गति क्रियामें साधारण 


ध्य० जेनद्शन 

-उदासीन निमित्त होता हे, प्ररक् कारण नहीं। जैसे चलनेको 

तत्पर मछलीके लिये जन्न कारण तो होता है, पर प्रेरणा नहीं करता | 
अधर्मद्रव्य--जीव और पुदुगलोंकी स्थितिमें अधर्म॑द्रव्य 

साधारण कारण होता है, प्रेरक नही । जैसे ठहरनेवाले पथिकोंको 

छाया । 


आकाश हृव्य--छमस्त चेतन अचेतन द्रव्योंको स्थान देता 
है ओर अवगाहनका साधारण कारण होता है, प्रेरक नहीं। आकाश 
स्वप्रतिष्ठित है । 


कालह्नव्य --सम्रस्त द्रव्योंके वत्तना परिशमन आदिका साधा- 
रण निमित्त है। परयोय किसी न किसी क्षणमें उत्पन्त होती तथा 
नष्ट होती है, अतः “कण! समस्त द्॒व्योंकी पर्यायपरिणतिमें निमित्त 
होता है । 

ये चार द्रव्य अरूपी हैं। धर्म, अधर्म और असंख्य कालाणु 
लोकाकाशव्यापी हैं ओर आकाश लोकालोक व्यापी अ्रनन्‍्त है । 

संसारी जीव ओर पुदुगल द्रव्योंमें विभाव परिणमन होता है । 
जीव ओर पुदूगलका अनादिकालीन स्वंध होनेके कारण जीव 
संसारी दशामें विभाव परिणमन-करता है | इसका सम्बन्ध समाप्त 
होते ही मुक्तदशामें जीव शुद्ध परिणमनका अधिकारी हो जाता है । 

इस तरह लोकमें अनन्त 'सत्‌? स्वर्य अपने स्व॒भावके कारण 
परस्पर निमित्त नैमित्तिक बनकर प्रतिक्षण परिवर्तित होते हैं। उनमें 
परस्पर कार्यकारणभाव भी बनते हैं। वाह्य ओर आम्य- 
तर सामभीके अजुसार समस्त कार्य उत्पन्न होते हैं और 
यमन हु होते हैं। प्रत्येक सत्र अपनेसे परिपूर्ण और स्वतंत्र 
है। वह अपने गुण और पर्यायका स्वामी है और हे अपनी पर्यायों- 
का आधार ! एक्क द्रव्य दूसरे द्रव्यमें कोई नया परिणमन नहीं ला 


स्वसिद्ध 
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सकता। जैसी जैत्ती सामग्री उपस्थित होती जाती है उसके कारये- 
कारण नियमके अनुसार द्रव्य स्वय वैसा परिण॒त होता जाता है । 
जिस समय कोई बाह्य सामग्रीका प्रबल निमित्त नहीं मिलता उस समय 
भी द्रव्य अपने स्वभावानुसार सद्ृश या विसट॒श परिणसन करता ही 
है। कोई सफेद कपड़ा एक द्नमें मेला होता है, तो यह नहीं मानना 
चाहिए कि वह २३ घंटा ५६ मिनिट तो साफ रहा ओर आखिरी 
मिनिटमे मेला हुआ हे; किन्तु प्रतिक्षण उसमे सहश या विसदश 
परिवतन होते रहे हैं और २४ घटेके समान या असमान परिणमनो 
का औसत फल वह मेलापन है । इसी तरह मलुष्यमें भी बचपन 
जवानी और बृद्धावस्था आदि स्थूल परिणमन प्रतिक्षणभावी असंख्य 
सूक््म परिणमनोंके फल है । त्तापये यह कि-अत्येक द्रव्य अपने परि- 
णमनमे उपादान होता है ओर सजातीय या विजातीय निमित्तके 
अनुसार प्रभावित होकर या प्रभावित करके परस्पर परि"मनमे 
निमित्त वनता जाता है। यह निमित्तोंका जुटाव'कहीं परस्पर संयोग 
से होता है तो कहीं किसी पुरुषके प्रयल्से । जेसे किसी हॉइड्रोजन 
के स्कन्धके पास हवाक्े कोकेसे उड़कर ऑक्सिजन स्कन्ध पहुँच 
जाय तो दोनोंका जल रूप परिणमन हो जायगा, और यदि न पहुँचे 
तो दोनोका अपने अपने रूपही द्वितीय परिणमन होता रहता हें। 
यह भी संभव है कि कोई वैज्ञानिक अपनी प्रयोगशालामे ऑक्सि- 
जनमे हाइड्रोजन मिलावे और इस तरह दोनोकी जल पर्याय बन 
जाय । अग्नि है, यदि उसमे गीला ईंधन स्वयं या किसी पुरुपके 
प्रयत्नले पहुँच जाय तो धूम उत्पन्न हो जायगा, अन्यथा अ्नि 
धीरे धोरे राख हो जायगी। कोई द्रव्य जबरदस्ती किसी दूसरे द्रव्य 
में असंभवनीय परिचतेन उत्पन्न नहीं कर सकता । प्रयल करनेपर भी 
अचेतनसे चेतन नहीं बन सकता और न एक चेतन चेतनास्तर या 


अचेतन अचेतनान्तर ही हो सकता है। सब अपनी अपनी 
ध््‌ 


दर जैनदर्शन 


पयायधारामें प्रवहमान है। प्रत्येक क्षणमें नवीन नवीन पर्यायोंको 
धारण करते हुए स्वमरन हैं । वे एक दूसरेके सम्भवनीय परिणमनके 
प्रकट करनेसे निमित्त हो भी जाय पर असंभव या असत्‌ परिशणमन 
उत्पन्त नहीं कंर सकते | आचाय कुन्दकुन्दने बहुद सुन्दर लिखा है- 


“अण्णदविएण अर्णदव्यस्स णो कीरदे गुणुप्पादों । 
तम्हा डुब्सव्ददव्वा उप्पजन्ते सहावेश ॥”? -समयसार गा० ३७२। 


अर्थात्‌-एक द्रव्य दूसरे द्रव्यमें कोई भी गुणोत्याद नहीं कर 
सकता । सभी द्रव्य अपने अपने स्वभावसे उत्पन्न होते हैं | 

इस तरह गत्येक द्वव्यकी परिपूर्ण अखंडता और व्यक्ति- 
स्वातन्ठयकी चरस निष्ठा पर सभी अपने अपने परिणमन- 
चक्रके स्वामी हैं । कोई किसीके परिशमनका नियन्त्रक नहीं 
है ओर न किसीके इशारे पर इस लोकका निर्माण या ग्रलय 
होता है। प्रत्येक 'सतः का अपने गुण और पर्याय पर ही अधिकार 
है, अन्य द्रव्यका परिणमन तदधीन नहीं हं। इतनी स्पष्ट और 
असन्दिग्ध स्थिति प्रत्येक सत्‌ की होने पर भी पुदूगलोमे परस्पर 
तथा जीव और पुदूगलका परस्पर एवं संसारी जीवोका परस्पर 
प्रभाव डालनेवाला निमित्त-नेसित्तिक सम्बन्ध सी है | जल यदि 
अग्नि पर गिर जाता है तो उसे बुझा देता है और यदि वह किसी 
वर्तनमें अग्निके- ऊपर रखा जाता है तो अग्नि ही उसके सहज 
शीतल स्पर्श को बदलकर उसको उष्णस्पश स्वीकार करा देती है । 
परस्पर की पर्यायोंमें इस तरह ग्रभावक निमित्तता होने पर भी 
समस्त लोकराचनाके लिए कोई नित्यसिद्ध ईश्वर निमित्त या 
उपादान होता हो यह वात न केवल युक्तिविरुद्ध ही है किन्तु 
द्रब्योंके निजस्वभावकें विपरीत भी है। कोई भी द्रव्य सदा 
अविकारी नित्य हो ही नहीं सकता। अनन्त पदार्थोत्नी अनन्त 
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पर्यायों पर नियन्त्रण रखने जैसा महाप्रभुत्व न केवल अवैज्ञानिक 
है किन्तु पदार्थस्थितिके विरुद्ध भी है। । 

जो कारण स्वयं कायरूपमें परिणत हो जाय वह उपादान कारण 
है और जो स्वयं कार्यरूपे परिशत तो न हो, पर उप्त परिणमनमें, ह 
निभित्तऔर दरयिता दे वह निमित्त या सहकारी. कारण कहा 
जाता है। घटमे मिट्टी उपादान कारण है; क्योकि चह्‌ 
स्वयं घड़ा वनती है, ओर कुम्हार निमित्त है; क्योंकि 
चह स्वय घड़ा तो नहीं बनता पर घड़ी बनमनेमें सहायता देता है। 
अत्येक सत्त्‌ या द्रव्य प्रतिक्षण अपनी पूर्व पर्यायको छोड़कर उत्तर 
पर्यायको धारण करते हैं यह एक निरपवाद नियम है।सब ग्रतिक्षण 
अपनी धारामे परिवर्तित होकर सहश या विसदश अवस्थाओंमें 
बदलते जा रहे हैं। उस परिवर्तन घारामें जो सामग्री उपस्थित होती 
हे या कराई जाती है उसके वलाबलसे परिबर्तंनमे होनेवाला प्रभाव 
तरतसभाव प्राप्त करता है। नदीके घाट पर यदि कोई व्यक्ति लाल 
रंग जलमे घोल देता है तो उस लाल रंगकी शक्तिके अनुसार आगे 
का अबवाह अमुक हद तक लाल होता जाता है, और यदि नीला रंग 
घोलता है तो नीला । यदि कोई दूसरी उल्लेखयोग्य निमित्तसामग्री 
नहीं आती तो जो सामग्री है उसकी अनुकूलताके अनुसार उस धाराका 
स्वच्छ या अस्वच्छ या अध॑स्वच्छ परिणमन होता जाता है। यह 
निश्चित है कि-लाल या नीला परिणमन जो भी नदीकी धारामें हुआ 
है, उसमें वही जलपुल् उपादान है जो धारा बनकर बह रहा है; 
क्योकि वही जल अपना पुराना रूप बदल कर -लाल या नीलां 
हुआ है। उसमे निमित्त या सहकारी होता है वह घोला हुआ 
गोल रंग या नीला र॑ग। यह एक स्थूल दृष्टान्त है-उपादान और 
'निमित्तकी स्थिति समभनेके लिए | 


पहिले लिख आया हूँ कि-धर्मद्रव्य, अधर्सद्रव्य, आकाशद्गव्य, 


उपादान 
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कालद्रव्य और शुद्ध जीव द्रव्यके परिणमन सदा एकसे होते हैं: 
उनमें वाहरी प्रभाव नहीं आता; क्योंकि इनमें वैभाविक शक्ति नहीं 
है। छझुद्ध जीवसे वैभाविक शक्तिका सदा स्वाभाविक परिणमन 
होता है | इनकी उपादानपरम्परा सुनिश्चित है और इनपर 
निमित्तका कोई बल या प्रभाव नहीं होता । अतः निमित्तोंकी 
चर्चा भी इनके सम्बन्धमें व्यर्थ है। ये सभी द्रव्य निष्क्रिय हैं । 
शुद्धजीवसें भी एक देशसे दूसरे देशमें' प्राप्त होने रूप क्रिया नहीं 
होती । इनसे उत्पादव्ययध्रोग्यात्मक-निज स्वभावके कारण अपने 
अगुरुलघुगुणके सद्भावसे सदा समान परिणमन होता रहता है। 
प्रश्न है संसारी जीव ओर पुदुगल द्वव्यका । इनमे वैभाविकी 
शक्ति है । अतः जिस ग्रकारकी सामग्री जिस समय उपस्थित 
होती है उसकी शक्तिकी तरतमतासे बैसे वैसे उपादान बदलता जाता 
है। यद्यपि निमित्तमूत सामग्री किसी सर्वथा असदूभूत परिण- 
मनको उस द्रव्यमें नहीं लाती; किन्तु उस द्रव्यके जो शक्य- 
संभाव्य परिणमन हें, उन्हींमेसे उस पर्यायसे होनेवाला 
अमुक परिणमन उत्पन्न हो जाता है। जैसे प्रत्येक पुदूगल 
अणुमें समान रूपसे पुदूगलजन्य यावत्‌ परिणमनोंकी योग्यता है । 
प्रत्येक अणु अपनी स्कन्ध अवस्थामें कपड़ा वन सकता हैं, सोना 
बन सकता है, घड़ा वन सकता है और पत्थर वन सकताः 
है तथा तेलके आकार हो सकता है । परन्तु लाख प्रयत्न 
होने पर भी पत्थर रूप पुदूगलसे तेल नहीं निकल सकता, यद्यपि 
तेल पुदूगलकी ही पर्याय है) मिट्टीसे कपड़ा नहीं बन सकता, 
यद्यपि कपड़ा भी पुदूगलका ही एक विशेष परिणमन है। हों, 
जब पत्थर स्कन्धके पुद्गलाणु - खिरकर मिट्टीमें मिल जॉय और 
खाद वनकर तेलके पोधेमें पहुँचकर तिल वीज वन जाँय तो उससे 
तेल निकल ही सझता है.। इसी तरह मिट्टी कपास वनकर कपड़ा बन 
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सकती है पर साक्षात्‌ नहीं । तात्पर्य यह कि पुदूगलाणुओमें समान- 
शक्ति होने पर भी अमनुक स्कस्घोसे साज्षात्‌ उन्हीं कार्योक्षा विकास 
हो सकता है जो उस पर्यायसे शक्य हों और जिनकी निमित्त- 
सामग्री उपस्थित हो । अतः संसारी जीव ओर पुदूगलोकी स्थिति 
उस मोम जैसी है जिसे संभव सॉँचोमें ढाला जा सकता है और जो 
विभिन्‍न सॉंचोंमे ढलते जाते है । है 
निमित्तभूत पुदूगल या जीव परस्पर सी पभावित होकर 
विभिन्‍त परिणसनोके आधार वन जाते हैं । एक कचा 
घड़ा ऑग्निमे जब, पकाया जाता है तव उससे अनेक जगहके 
पुदूगल स्कन्धोंमे विभिन्‍न प्रकारसे रूपादिका परिषाक होता है। 
इसी तरह अग्निमें भी उसके सन्निधानसे विचिन्न परिणमन होते 
हैं । एक ही आमके फलमे परिपाकके अनुसार कहीं खडट्टा 
ओर कहीं मीठा रस तथा कहीं मरदु और कहीं कठोर स्पर्श 
एवं कहीं पीत रूप ओर कहीं हरा रूप हमारे रोजके 
अनुभवकी बात है। इससे उस आम्र स्कन्धगत परसाणुओंका 
सम्मिलित स्थूल-आम्नपर्यायम्मे शामिल रहने पर भी स्वतन्त्र 
अस्तित्व भी बराबर बना रहता है, यह्‌ निर्विवाद सिद्ध हो जाता है। 
उस स्कन्धसे सम्सिलित परमाणुओका अपना अपना स्वतन्त्र 
परिणमन बहुधा एकप्रकारका होता है। इसीलिये उस औसत 
परिणमनमे “आम्र' संज्ञा रख दी जाती है। जिस प्रकार अनेक 
धुद्गलाणु द्रव्य सम्मिलित होकर एक साधारण स्क्न्ध 
पर्यायका निर्माण कर लेते है फिर भी स्थ॒तन्त्र हैं, उसी तरह 
संघारी जीवोंमें भी अविकसित दशामें अर्थात्‌ निगोदकी 
अवस्थामे अनन्त जीवोंके साधारण सह्श परिणमनकी स्थिति हो 
जाती है और उनका उस समय साधारण आहार, साधारण 
ईवासाच्छूचास, साधारण जीवन ओर साधारण ही मरण 
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होता है' । एकके मरने पर सब मर जाते हैं और एकके जीचित 
रहने पर सब जीवित रहते हैं । ऐसी प्रवाहपतित साधारण 
अवस्था होने पर भी उनका अपना व्यक्तित्व नष्ट नहीं होता, 
प्रत्येक अपना विकास करनेमे स्व॒तन्त्र रहते हैं। उन्हींकी चेतना 
विकसित होकर कीड़ा-मकोड़ा, पशु-पत्ती, मनुष्य, देव आदि 
विविध विकासकी श्रेणियों पर पहुँच जाती है। वही कर्मबन्धन 
काटकर सिद्ध भी,हो जाती है। 

सारांश यह कि प्रत्येक संसारी जीव और पुदुगलाणुमें 
सभी सम्भाव्य द्रव्यपरिणमन साक्षात्‌ या परम्परासे साममग्रीकी 
उपस्थितिंमे होते रहते हैं । ये कदाचित्‌ सम्पन होते हैं और 
कदाचित्‌ असमान । असमानताका अथें इतनी असमानता 
नहीं है कि-एक द्रव्यके परिणमन दूसरे सजातीय या विजातीय 
द्रव्यकूप हो जाँय ओर अपनी पर्यायपरम्परादी धाराकों लॉब 
जाय । उन्हे अपने परिशामी स्वभावके कारण उत्पाद व्यय- 
भोव्यात्मक परिणमन करना ही होगा। किसी भी क्षण वे परिणाम- 
शून्य नहीं हो सकते। “तदमावः परिणामः” [ तत्वार्थसूत्र ५४२ ] 
उस सत्‌ का उसी रूपमें होना, अपनी सीमाकों नहीं लाँब कर होते 
रहना, प्रतिक्षण पर्यायरूपसे प्रवहमान होना ही परिणाम हे। 
न वह उपनिषद्वादियोंकी तरह कूटस्थ नित्य है और न बोद्धके 
दीपनिर्बाणवादी पक्षकी तरह उच्छिन्न होनेवाला ही । सच पूछा जाय 
तो बुद्धने जिन दो अन्तों (छोरों) से डरकर आत्माका अशाश्वत और 
अनुच्छिन्न इस उसय ग्रतिपेधके सहारे कथन किया या उसे अव्याकृत 





१ “साहास्णमाहारों साहरणमाणपाणगहख च | 
साहारणजीवाणं साहारणलक्खण् भणिय॑ ॥7? 
-गोम्मट्सार जी ० गा० १६१ |. 
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हा और जिस अव्याकृतताके कारण निर्वाणके सम्बन्धमे 
सन्तानोच्छेदका एक पक्ष उत्पन्न हुआ, उस सर्वथा - उसय अन्तका 
ताक्त्विक दृष्टिसे विवेचन अनेकान्तद्ष्टा भ० महावीरने किया और 
बताया कि-प्रत्येक वस्तु अपने 'सत्‌ः रूपको त्रिकालमें नहीं छोड़ती 
इसलिए धाराकी दृष्टिसे वह शाइवत है, और चूँ कि प्रतिक्षणकी पर्याय 
उन्छिन्न होती जाती है; अतः उच्छिन्न भी है। वह न तो संतति- 
विच्छेद रूपसे उच्छिन्न ही है ओर न सदा अविकारी कूटस्थके 
अथेमे शाश्वत ही । 
विश्वकी रचना या परिणमनके सम्बन्धसें प्राचीनकालसे ही 
अनेक पक्ष देखे जाते हैं । श्वेतारवतरोपनिपत्‌' मे ऐसे ही 
अनेक विचारोका निर्देश किया हे-वहाँ प्रश्न है कि (वश्वका क्‍या 
कारण है ९ कहाँ से हम सब उत्पन्न हुए हैं ? किसके बलपर हम सब 
जीवित है ९ कहाँ हम स्थित हैं ? अपने सुख और दुःखमे किसके 
आधीन होकर वर्तते हैं ? उत्तर दिया हे कि-काल, स्वभाव, नियत्ति, 
यह्च्छा इच्छानुसार-अटकलपच्चू , प्रथिव्यादिभूत, और पुरूष, ये 
जगतके कारण हैं यह चिन्तनीय है। इन सबका संयोग भी कारण 
नहीं है। सुख दुःखका हेतु होनेसे आत्म|भी जगतकों उत्पन्न करनेमे 
असमथ है (? 
इस प्रइनोत्तरमे जिन कालादिवादोंका उल्लेख है. वे मत आज 
भी विविध रूपमे वतंमान हैं। महामारतमे' (आदिपर्व १२७२- 
कालवाद *“$ ) कालवादियोंका विस्वृत वर्णन है। उसमे बताया 
है कि जगतके समस्त भाव और अभाव तथा सुख और 
१ “कालः स्मावो नियतियहच्छा भूतानि योनिः पुरुष इति चिन्त्यम्‌ | 
संयाग एपां न स्वात्मभावादात्माप्यनीश:सुलदु:खहेतो;॥|?-श्बैता ० १२ 
२ “'कालः सजति भूतानि कालः संहरते प्रजा: । 
काल, र॒प्तेषु जागति कालो हि दुरतिक्रम, ॥? -महाभा० १२४८ 
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डुःख कालमूलक हैं । काले ही समस्त भूतोकी रूष्टि करता है, संहार 
करता है और ग्रलयको ग्राप्त ग्रजाका शमन करता हैं । संसारके 
समख्त शुभ अशुभ विकारोंका काल ही उत्पादक है । काल ही 
अ्जाओंका संकोच और विस्तार करता है। सब सो जॉँय पर काल 
जाग्रव रहता है । सभी भूततोंका वही चालक है। अतीत अनागत 
ओर वर्तमान यावत्‌ भावविकारोंका काल ही कारण है| इस तरह 
यह दुरतिक्रम महाकाल जगतका आदिकारण है । 
परन्तु 'एक अखंड नित्य और निरंश काल परस्पर विरोधी 
अनन्त परिणमनोंका ऋमसे कारण फंसे हो सकता हे? कालरूपी 
समर्थ कारणके सदा रहते हुए भी अम्नुक कार्य कदाचित्‌ हो, कदाचित्‌ 
नहीं यह नियत व्यवस्था कैसे संभव हो सकती है ९? फिर, काल 
अचेत्तन है, उसमें नियामकता स्वयं संभव नहीं हो सकती। 
जहाँ तक कालका स्वभावसे परिवर्तन करनेवाले यावत्‌ पदार्थोमे 
साधारण उदासीन कारण होना है वहाँ तक कद्ाचित्‌ बह उदासीन 
निमित्त वन भी जाय पर प्रेरक निमित्त और एकमात्र निमित्त तो नहीं 
हो सकता । यह नियत कार्यकारण भावके सर्वेथा प्रतिकूल है। काल 
की समानहैतुता होनेपर भी मिट्टीसे ही घड़ा उत्पन्न हो ओर ततुसे ही 
पट, यह प्रतिनियत लोकव्यवस्था नहीं जम सकती | अतः प्रतिनियत 
, कार्योंकी उत्पयिके लिये प्रतिनियत उपादान तथा सबके स्घतन्त्र 
कार्यकारणसाव स्वीकार करना चाहिये। 
स्व॒भांववादीका कहता है' कि कांटोका चुकीलापन, शंग ओर 


१ ८ प्व-++- । 
“कक: कण्य्कानां प्रकरोति तैदुण्यं विचित्रभाव॑ मृगपत्चिणां च | 
स्वभावतः सर्वमिद् प्रदृ 'न॒कामचारोस्ति कुतः प्रयत्न ॥ 
-सूतकृताड़ टी० | 
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पक्षियोंके चित्र विचित्र रंग, हंसका शुक्रव्ण होना, शुकोंका हरापन 
और मयूरका चित्रविचित्र वर्णका होना आदि सब 
स्वभाववाद बसे हैं। सृष्टिका नियन्त्रक कोई नहीं हे। इस 
जगतकी विचित्रताका कोई दृष्ट हेतु उपलब्ध नहीं होता, अतः यह 
सब स्वाभाविक है, निर्देतुक है। इसमे किसीका यत्न कार्य नहीं 
करता, किसीकी इच्छाके अधीन यह नहीं है। 
इस बादसें जहाँ तक किसी एक लोकनियन्ताके नियन्त्रशका 
विरोध है वहाँ तक उसकी युक्तिसिद्धता है, पर यदि स्वभाववादका 
अर्थ अद्देतुकबाद है, तो यह सर्व॑था बाधित है, क्योंकि जगतूमें 
अनन्त कार्योंकी अनन्त काश्णसामग्री प्रतिनियत रूपसे उपलब्ध 
होती है । प्रत्येक पदार्थंका अपने संभव कार्योके करनेका स्वभाव 
होने पर भी उसका विकास बिना सामग्रीके नहीं हो सकता। 
मिट्टीके पिंडमें घड़ेको उत्पन्न करनेका स्वभाव विद्यमान होनेपर भी 
उसकी उत्पत्ति दंड क्र कुम्दार आदि पूर्णसामग्रीके होनेपर ही 
हो सकती है। कमलकी उत्पत्ति कीचड्से होती है; अतः पंक आदि 
सामग्रीकी कमलकी सुगन्ध ओर उसके मनोहर रूपके प्रति हेतुत्ता 
स्वयं सिद्ध है, उनमे स्वभावकों ही मुख्यता देना उचित नहीं है। यह 
ठीक है कि-किसानका पुरुषार्थ खेत जोतकर बीज बो देने तक है, 
आगे कोमल अंकुरका निकलना तथा उससे क्रमशः वृक्षके बन जाने 
रूप असंख्य कार्यपरम्परामे उसका साक्षात्‌ कारणत्व नहीं है, परन्तु 
यदि उसका उतना भी प्रथम-प्रयत्त नहीं होता त्तों वीजका वह वृक्ष 
बननेका स्वभाव बोरेमें पड़ा पड़ा सड़ जाता। अतः प्रतिनियत कार्यो 
यथासंभव पुरुषका प्रयत्न भी काये करता है। साधारण रुई कपासके 
'बीजसे सफेद रंगकी उत्पन्न होती है पर यदि कुशल किसान लाखके रंग 
से कपासके बीजोको रंग देता है तो उससे रंगीन रुई भी उत्पन्न हो 
जाती है। आज वैज्ञानिकोने विभिन्‍न ग्राणियोंकी नस्त् पर अनेक 


च्बा 
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प्रयोग करके उनके रंग, स्वसाव, ऊँचाई और वजन आदिसें चिविध 
प्रकारका विकास किया है। अतः * न कामचारोउरिति कुतः प्रयक्ष: ११ 
जैसे निराशावादसे स्वभाववादका आलम्बन लेना उचित नहीं है। 
हाँ, सकल जगतके एक नियन्ताकी इच्छा और ग्रयत्नका यदि इस 
स्वसाववादसे विरोध किया जाता है तो उसके परिणामसे सहमति 
होने पर भी भ्रक्रियामें अन्तर है। अन्बय और व्यक्तिरेकके द्वारा 
असंख्य कार्योके असंख्य कार्यकारणभाव निश्चित होते हैं और 
अपनी अपनी कारण सामग्रीसे असंख्य काये विभिन्‍न विचित्रताओं 
से युक्त होकर उत्पन्न होते और नष्ट होते हैं। अतः स्वभाव- 
नियतता होने पर भी कारणसामग्नरी और जगतके नियत कार्ये- 
कारणभावकी ओरसे आंख नहीं मूँदी जा सकती । 


नियतिवादियोंका कहना है कि-जिसका जिस समयमें जहाँ जो 
होना है. वह होता ही है। तीदरण शख्रघात होने पर भी यदि 
3223 मरण नही होना है तो व्यक्ति जीवित ही बच जाता: 

नियतिवाद . ड के 
है ओर जब मरनेकी घड़ी आ जाती हैं तब विना 


किसी कारणके ही जीवनकी घड़ी बन्द हो जाती है। 
“प्राप्तव्यों नियतिबलाश्रयेय योड्थः सोड्व्श्य मवति ढणां शुमो5शुमी वा | 
भूतानां महति कृतेडपि प्रयत्न नामाव्यं मवति न भाविनोअस्त नाश: ॥? 
अर्थात्‌ू-महुष्योंको नियतिके कारण जो भी झुभ ओर अशुभ म्ाप्त 
होना है वह अवश्य ही होगा। प्राणी कितना भी प्रयत्न कर लें पर 
७ 0 8, बह ० घर ओर ० अ.. ० रोक हीं 
जो नहीं होना है वह नहीं दी होगा, और जो होना है उसे कोई रोक न 
ं ५ बह 
सकता । सव जीवोंका सब कुछ नियत है, चह अपनी गतिसे 


१ उदघृत-सूत्रकृताद्ञ टीका १११।२॥। -लोकतत्न अ० २६ | 
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होगा ही 
मज्मिसनिकाय ( २३६ ) तथा बुद्धचर्या (सामव्ञफल सुत्त 
प्रू० ४६२-६३) मे अकर्मण्यतावादी सवखलि गोशालके नियति चक्र 
का इस ग्रकार वर्णन मिलता है--“प्राणियोंके क्ेशके लिये कोई हेतु 
नहीं, प्रत्यय नहीं। बिना हेतु, विना ग्रत्यय ही प्राणी क्लेश पाते हैं । 
प्राणियोंकी शुद्धिका कोई हेतु नहीं, प्रत्यय नहीं है। बिना प्रत्यय 
ही प्राणी विशुद्ध होते हैं। न आत्मकार है, न परकार है, न 
पुरुषकार है, न बल है, नवीर्य है, न पुरुषका पराक्रम, है। सभी 
सत्त्य, सभी आणी, सभी भूत, सभी जीव अवश हैं, बल-वीये- 
रहित हैं। नियतिसे निर्मित अवस्थामे परणत होकर छह ही 
अभिजातियोमे सुख दुःख अनुभव करते हें ।““बहाँ यह नहीं है कि 
इस शील ब्रतसे, इस तप ब्ह्मचर्यसे में अपरिपक्व कर्मको परिपदव 
करूंगा, परिपक्त कर्मको भोगकर अन्त करूंगा। सुख और दुःख द्रोणसे 
नपे हुए हैं। संसारमे घटना बढ़ना, उत्कर्प अपकर्प नहीं होता । जेसे ' 
कि सूतकी गोली फेंकने पर खुलती हुईं गिर पड़ती है, बेसे ही मू्े 
ओर पंडित दौड़कर आवागमनमें पड़कर दुःखका अन्त करंगे |” 
( दर्शनद्ग्द्शिन प्र० ४प८-८६ )। भगवतीसूत्र ( १५ वॉ शतक ) 
में भी गोशालककों नियतिवादी ही बताया है। इसी नियतिवादका 
रूप आज्ञ भी "जो होना है बह होगा ही? इस भव्तिव्यताके रूपमे 
गहराईके साथ प्रचलित है । 
१ तथा चोक्तम्‌-- 
“नियतेनेव रूपेण सर्वे भावा भवन्ति यत्‌। 
ततो नियतिजा होते तत्स्वरूपानुवेधतः || 
यद्यदैव यतो यावत्‌ तत्तदैव ततस्तथा | 
वियत जायते न्यायात्‌ क एना बाधित क्षम. ॥?? 
- नन्दी सू टी०। 
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नियतिवादका तक आध्यात्मिक रूप और निकला हैं । 
इसके अनुसार प्रत्येक द्रव्यकी प्रति समयकी पर्याय सुनिश्चित है। 
जिस समय जो पर्याय होनी है वह अपने नियत स्वभावके 
कारण होगी ही, उसमें प्रयत्न निरथंक है | उपादान शक्तिसे ही वह 
पर्याय प्रकट हो ही जाती है, वहाँ निमित्तकी उपस्थिति स्वयमेव 
होती हे, उसके सिलानेकी आवश्यकता नहीं । इनके मतसे पेट्रोलसे 
मोटर नहीं चलती, किन्तु मोटरकों चलना ही है और पेट्रोलकों 
जलना ही है । ओर यह सब ग्रचारित हो रहा है द्रव्यके शुद्ध 
स्वभावके नामपर । इसके भीतर भूमिका यह जमाई जाती है कि- 
एक द्रव्य दूसरे द्रव्यका कुछ नहीं कर सकता | सब अपने आप 
नियतिचक्रवश परिणमन करते हैं | जिसको जहाँ जिस रूपमें निमित्त 
वनना है उस समय उसकी वहा उपस्थिति हों ही जायगी। इस 
नियतिचादसे पदार्थेके स्वभाव और परिणमनका आश्रय लेकर भी 
उनका प्रतिक्षणका अनन्तकाल तकका कार्यक्रम बना दिया गया है, 
जिस पर चलनेकों हर पदार्थ बाध्य है । किसीको कुछ नया करनेका 
नहीं है । इस तरह नियतिवादियोके विविध रूप विभिन्न समयोमे 
हुए हैं| इनने सदा पुरुपर्थंको रेड़ मारी है और मलुष्यको भाग्यके 
चह्तरमे डाला है । 

किन्तु जब हम द्रव्यके स्वरूप और उसकी उपादान और 
निमिग्यमूलक कार्यकारणव्यवस्था पर ध्यान देते हैं तो इसका 
खोखलापन प्रकट हो जाता है। जगतसे समग्र भावसे कुछ वातें 
नियत है, जिनका उल्लेंघन कोई नहीं कर सकता | यथा-- 

१ यह नियत है बि- जगतमे जितने सत्‌ हैं, उत्मे कोई नया 
ससत्‌! उत्पन्त नहीं हो सकता और न सोजूदा 'सत्‌? का समूल 





१ देखो, श्री कानजी स्वामी लिखित वस्तु विशनसार आदि पुस्तकें। 
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विनाश ही हो सकता है.। वे सत्‌ हैं-अनन्त चेतन, अनन्त 
घुद्गलाणु, एक आकाश; एक धर्स द्रव्य, एक अधस द्व॒व्य ओर 
असंख्य काल द्रव्य । इनकी संख्यामे न तो एक की वृद्धि हो सकती 
3 और न एककी हानि ही। अनादिकालसे इतने ही द्गव्य थे, 
हैं और अनन्तकाल तक रहेगे। 

२ प्रत्येक द्रव्य अपने निज स्वर्ावके कारण पुरानी पर्थायको 
छोडता है, नईको भ्रहण करता है ओर अपने श्रवाह्यी सत्त्वकी 
अनुधृत्ति रखता है। चाहे वह शुद्ध हो या अशुद्ध इस परिवततेन- 
चक्रसे अछूता नहीं रह सकता। कोई भी किसी भी पदार्थके उत्पाद 
ओर व्यय रूप इस परिवर्तनकों रोक नहीं सकता ओर न इतना 
विलक्षण परिणमन ही करा सकता है. कि- वह अपने सत्त्वको ही 
समाप्त कर दे ओर सर्वेथा उच्छिन्न हो जाय । 

३ कोई भी द्रव्य किसी सजातीय या विजातीय द्वव्यान्तर रूप 
से परिशमन नहीं कर सकृता | एक चेत्तन न तो अचेतन हो. 
सकता है ओर न चेतनान्तर ही। वह चेतन “तच्चेतन” ही 
रहेगा और वह अचेतन “तद्चेतन? ही । 

४ जिस प्रकार दो या अनेक अचेतन पुदूगल परमाणु मिल- 
कर एक संयुक्त समान स्कन्धरूप पर्याय उत्पन्न कर लेते हैं उस 
तरह दो चेतन मिलकर संयुक्त पर्याय उत्पन्न नहीं कर सकते, 
अत्येक चेतनका सदा स्व॒तन्त्र परिणमन रहेगा । 

५ प्रत्येक द्रृव्यकी अपनी मूल द्रव्यशक्तियोँ और योग्यताएँ 
समानरूपसे सुनिश्चित हैं, उनमें हेर फेर नही हो सकता। कोई नई 
शक्ति कारणान्तरसे ऐसी नहीं आ सकती जिसका अस्तित्व द्रव्यमे 
न हो। इसी तरह कोई विद्यमान शक्ति सर्वथा विनष्ट नहीं हो सकती | 

६ दृब्यगत शक्तियोंके समान होने पर भी अम्ुक चेतन या 
अचेतनमे स्थूलपर्याय सम्बन्धी अम्ुक योग्यताएँ भी नियत.हैं। उनमें 
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जिसकी सामभी मिल जाती है उसका विकास हो जाता हे। जेसे 
कि-अत्येक पुद्गलाणुमे पुदूगलकी सभी द्रव्य योग्यताएँ रहने पर 
भी मिट्टीके पुदूगल ही साज्ञात्‌ घड़ा बन सकते हैं, कंकड़ोंके पुदूगल 
नहीं ; तन्तुके पुदूगल ही साज्षात्‌ कपड़ा बन सकते हैं, मिट्टीके 
पुद्गल नहीं । यद्यपि घड़ा और कपड़ा दोनों ही पुदूगलकी ही पर्याए 
हैं। हाँ, कालान्तरमे परम्परासे बदलते हुए मिट्टीके पुदूगल भी कपड़ा 
यन सकते हैं और तन्‍्तुके पुदूगल भी घड़ा। तात्पयं यह कि-संसारी 
जीव ओर पुदुगलोंकी मूलत्तः समान शक्तियाँ होने पर भी अमुक 
स्थूल पर्यायमे अमुक शक्तियों ही साज्ञात्‌ विकसित हो सकती हैं। 
शोष शक्तियाँ बाह्य सामग्री मिलने पर भी तत्काल विकसित नहीं 
हो सकतों । 

७ यह नियत है कि-उस द्रव्यक्की उस स्थूल पर्यायमें जितनी 
पर्याययोग्यताएँ हैं उनमे से ही जिस जिसकी अनुकूल सामग्री 
मिज़ती है उस उसका विकास होता है, शेष पर्याययोग्यताएँ द्वव्यकी 
मूलयोग्यताओकी तरह सदूभावमे ही रहती हैं । 

८ यह भी नियत हे क्वि-अगले क्षणमे जिस प्रकारकी सामग्री 
उपस्थित हंंगी, द्रव्यका परिणमन उससे प्रभावित होगा। सामग्रीके 

अन्तर्गत जो भी द्रव्य हैं, उनके परिणमन भी इस द्वव्यसे प्रभावित 
होगे। जैसे कि ऑक्सिजनके परमाणुको यदि हॉइड्रोजनका निमित्त 
नहीं मिलता तो वह ऑक्सिजनके रूपमें ही परिणत रह जाता हे, 
पर यदि हॉइड्रोजनका निमित्त मिल जाता हे तो दोनोंका ही जल 
रूपसे परिवर्तन हो जाता है | तात्पर्य यह कि-पुदूगल और संसारी 
जीवों के “परिणमन अपनी तत्कालीन सामग्रीके अनुसार परस्पर 
अ्भावित द्वोते रहते हैं । किन्तु-- 

केवल यही अनिश्चित है कि-अगले क्षणमें किसका क्या 
परिणमन होगा ? कौनसी पर्याय विकासको ग्राप्त होगी? या 


लोकव्यवस्था '. | - 'ध्पू 


किस प्रकारकी सामग्री उपस्थित्त होगी ९! यह तो परिस्थिति ओर 
योगायोगके ऊपर निर्भर करता है.। जेसी सामग्री उपस्थित्त दोगी 
उसके अनुसार परस्पर प्रभावित होकर तात्कालिक परिणमन 
हाते जॉयग | जैसे एक सिट्टीका पिंड है, उसमे घड़ा, सकोरा, प्याला 
आदि अनेक परिशमनोके विकासका अवसर है.। अब कुम्हारको 
इच्छा, मंयतन और चक्र आदि जैसी सामग्री मिलती है उसके अनुसार 
अमुकत पर्याय प्रकट हो जाती है। उस समय न केचल मिट्टीके पिडका 
ही परिणमन होगा किन्तु चक्र और कुम्द्ारकी भी उस सामग्रीके 


अनुसार पर्याय उत्पन्न होगी। पदार्थेके ' कार्यकारणभाव नियत 
हैं। 'अम्ुक कारणसामग्रीके होनेपर अमुक कार्य उत्पन्न होता है? इस 
प्रकारके अनन्त कार्यक्रारशभाव उपादान और निमित्तकी योग्यता- 
नुसार निश्चित हैं । उनकी शक्तिके अनुसार उनमे तारत्तम्य भी 
होता रहता है । जेसे गीले इधन और अग्निके संयागसे घुआ होता 
है, यह एक साधारण कार्यकारण भाव है। अब गीले इंधन ओर 
अग्निकी जितनी शक्ति होगी उसके अलुसार उसमें प्रचुरता या 
न्यूनता-कमोवेशी हो सकती है। कोई मनुष्य बैठा हुआ है, उसके 
सनमें कोई न कोई विचार प्रतिक्तण आना ही चाहिये। अब यदि 
चह सिनेमा देखने चला जाता है तो तदनुसार उसका मानस भ्रवृत्त 
होगा और यदि साधुऊे सत्संगमे बैठ जाता है तो दूसरे ही भव्य 
भाच उसके मनसे उत्पन्न होंगे । तात्पय यह कि-अत्येक परिणमन 
अपनी तत्कालीन उपादानयोग्यता और सामग्रीके अनुसार विक- 
सित होते हैं। यह समझना कि-सबका भविष्य सुनिरिचत है 
ओर उस सुनिश्चित अनन्तकालीन कार्यक्रमपर सारा जगत्‌ चल 
रहा है? महान्‌ भ्रम है। इस प्रकारका नियतिवाद न केवल कर्तैव्य- 
अष्ट ही करता है अपि तु पुरुषके अनन्त बल, बीये, पराक्रम, उत्थान 
ओर पौरुषको ही समाप्त कर देता है। जब जगतके अत्येक पदार्थ 
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का अनन्तकालीन कार्यक्रम निश्चित हे ओर सब अपनी नियत्ति 
की पटरीपर ढँड़कते जा रहे है, तब शास्त्रोपदेश, शिक्षा, दीक्षा 
ओर उन्नतिके उपदेश तथा प्रेरणाएँ बेकार हैं। इस नियतिवादमें 
क्या सदाचार ओर क्या दुराचार ९ स््रो ओर पुरुपका उस समय 
वेसा संयोग बदा ही था। जिसने जिसकी हत्या को उसका उसके 
हाथसे बेसा होना द्वी था। जिसे हत्याके अपराधमें पकड़ा जाता 
हे, वह भी जब नियतिक्रे परवश था तब उसका स्वातन्त्य कहाँ हे, 
जिससे उसे हत्याका कर्त्ता कहा जाय ९ यदि वह यह चाहता कि- 
“मैं हत्या न करूँ और न कर सकता, तो ही उसकी स्वतन्त्रता 
कही जा सकती है, पर उसके चाहने न चाहनेका प्रश्न ही नहीं है | 
आचार्य कुन्दकुन्दने समयसार गाथामें' लिखा है कि-'कोई द्रव्य 
दूसरे द्रव्यमे कोई गुणोत्पाद नहीं कर सकता | एक द्रव्य दूसरे 
आ० कुन्दकुन्दका में कुछ नया उत्पन्न नही कर सकता । इसलिए 
हिल सभी द्रव्य अपने अपने स्वभाषके अनुसार उत्पन्न 
कंठखवाद लेते रहते हैं # इस स्वभावका वर्णन करने वाली 
गाथाको कुछ विद्वान नियतिबादके समर्थनमे लगाते हैं। पर इस गाथामे 
सीधी बात तो यही बताई है कि-कोई द्रव्य दूसरे द्वव्यमें कोई नया 
गुण नहीं ला सकता, जो आयगा बह उपादान योग्यताके अनुसार 
ही आयगा । कोई भी निमित्त उपादानद्रव्यमें असदूभूत शक्तिका 
उत्पादक नही हो सकता, वह तो केवल सद्भूत शक्तिका संस्कारक या 
विकासक है । इसोलिये गाथाके ट्वितीयाध॑मे स्पष्ट लिखा है कि- 
“प्र्लक द्रव्य अपने स्वभावके अनुसार उतन्न होते हैं ।” प्रत्येक द्रव्य 
में तत्कालमें भी विकसित होनेवाले अनेक स्वभाव और शक्तियों है । 
उनमेंसे अमुक स्वभावका अ्रकट होना या परिणसन होना तत्कालीन 
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सामग्रीके ऊपर निर्भर करता है। भविष्य अनिरिचत है। कुछ स्थूल 
कार्यकारण भाव बनाये जा सकते हैं, पर कारणका अवश्य ही कार्य 
उत्पन्न करना सामग्रीकी समग्रता ओर अविकलता पर निर्भर हे । 
“नावश्य कारणानि कार्यवन्ति भवन्तिः-कारण अचश्य ही कार्यवाले 
हो यह नियम नही है। पर वे कारण अवश्य ही कार्येकी उत्पन्न करेंगे 
जिनकी समग्रता ओर निर्वाधताकी गारंटी हो । 
आचार्य कुन्दकुन्द ने जहाँ प्रत्येक पदार्थके स्वभावानुसार 
परिणमनकी चरचा की हे वहाँ द्वव्योंके परस्पर निमित्त-नेमित्तिक- 
भावको भी स्वीकार किया है। यह पराकतेत्व निमित्तके अहंकारकी 
निवृत्तिके लिये है। कोई निमित्त इतना अहंकारी न हो जाय कि 
वह यह समम बैठे कि मैने इस द्वव्यका सब कुछ कर दिया है । 
बस्तुत; नया कुछ हुआ नहीं,जो उसमें था, उसका ही एक अंश प्रकट 
हुआ है। जीव ओर कर्मपुद्गलके परस्पर निर्मित्तनेमित्तिकमावकी 
चर्चा करते हुए आ० कुन्दकुन्दने स्वंय लिखा है कि , 
“जीवपरियणामहेदु॑ कम्मचं पुर्गला परिणमंति | 
पुग्गलकम्मभणिमित्त तहेव जीवो,व परिणमदि || 
शण॒वि कुत्यदि कम्मगुणे जीवो कर्म्मं तहेव जीवगुणे। 
अप्णोण्णणिमित्ं तु कवा आदा सएश भावेण || 
पुपालकम्मकदाण ण॒ दु कत्ता सव्वभावाणं ॥” 
“समयसार गा० ८३-८८। 
अर्थात्‌-जीबके भावोंके निमित्तसे पुदूगलोंकी कर्मरूप पर्याय 
होती है ओर पुद्गलकर्मोंके निमित्तसे जीब रागादिरूपसे परिणमन 
करता है। इतना विशेष है कि-जीव उपादान बनकर पुदुगलके 
शुणरूपसे परिणमन नही कर सकता और न पुदूंगल उपादान बन- 
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कर जीवके गुणरूपसे परिणत हो सकता है। केवल परस्पर 
निमित्तनमित्तिक सम्बन्धके अनुसार दोनोंका परिणमन होता हे। 
अतः आत्मा उपादानदृश्टिते अपने भावोंका कर्ता है वह पुदगल- 
कर्मके ज्ञानावरणादि द्रव्यकर्मरूप परिशमनका कर्ता नहीं है। 


इस हक फलितार्थ यह है कि-पररुपर निमित्तनैमि- 
त्तिक भाव होनेपर भी हर द्रव्य अपने गुण-पर्यायोंका ही कर्सा हो 
सकता है। अध्यात्ममें कहत्व व्यवहार उपादानमूलक है। अध्यात्म 
और व्यवहारका यही मूलभृत अन्तर है कि-अध्यातत्षेत्रमे पदार्थोंके 
मूल स्वरूप ओर शक्तियोंका विचार होता है तथा उसीके आधारसे 
निरूपण होता है जब कि व्यवहारमें परनिमित्तकी श्रधानतासे कथन 
किया जाता है । 'कुम्हारने घड़ा बनाया? यह व्यवहार निमित्त- 
मलक है; क्‍यों कि घड़ा पर्याय छुम्हारकी नहीं है किन्तु उन परमाणुओरं 
की है जो घड़ेके रूपमें परिण॒त हुए हैं । कुम्हारने घड़ा बनाते समय 
भी अपने योग-हलनचलन ओर उपयोगरूपसे ही परिणति की है। 
उसका सन्निधान पाकर मिट्टीके परमाणुओंने घट पर्यायरूपसे परि- 
श॒ति कर ली है। इस तरह हर द्रव्य अपने परिणमनका स्वर्य॑ 
उपादानमूलक कर्ता है। आ० झुन्दकुन्दने इंस तरह निमित्तमूलक 
कर्त त्वव्यचह्यारको अध्यासत्ेत्रमे नहीं माना है पर स्वकत्ते त्व तो 
उन्हें हर तरह इष्ट है ही, ओर उस्ीका समर्थथ और विवेचन उनने 
विशद रीतिसे किया है। परन्तु इस नियतिवादमे तो स्थकरुत्व ही 
नहीं है। हर द्वव्यकी प्रतिक्षणकी अनन्त भविष्यत्‌कालीन पर्यायें 
क्रम ऋमसे सुनिश्चित है। वह उनकी धाराक़ो नही बदल सकता | 
वह केवल नियति पिशाचिनीका कीड़ास्थल है और उसीके यन्त्र 
अनन्तकाल तक परिचालित रहेगा। अगले क्षण को वह असत्‌ से सत्‌ 
या तमसे प्रकाशकी ओर ले जानेमें अपने उत्थान बल वीर्य पराक्रम 
या पौरुषका छुछ भी उपयोग नहीं कर सकता। जब वह अपने भावों 
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की ही नहीं बदल सकता तब स्वकतंत्व कहां रहा ९ तथ्य यह हे कि 
अविष्यका अंत्येक छणका अमुकरूपमे होना अनिश्चित है। सात्र इतना 
निश्चित है कि छुछ न छुछ होगा अवश्य । द्रव्यशब्द स्वर्य भव्य'-होने 
योग्य, योग्यता और शक्तिका वाचक है । द्रव्य उस पिघले हुए मोम , 
के समान है जिसे किसी न किसी झांचेमें ठढलना है। यह निरिचत 
नहीं है कि वह किस साचेमें ढलेगा। जो आत्माएं अबुद्ध ओर पुरु-' 
यार्थहीन हैं. उनके सम्बन्धमे कदाचित्‌ भविष्यवाणी की भी जा, 
सकती हो पि-अगले क्षणमे इनका यह परिशमन होगा पर सामग्री 
की पूर्णता और प्रकृति पर विजय करनेको दृढ़ श्रतिज्ञ आत्माके 
सम्बन्धमे फोई भविष्य कहना असंभव है। कारण कि भविष्य स्वयं 
अनिरिचत है। वह जैसा चाहे बसा एक सीमा तक बनाया जा 
सकता है। प्रति समय चिकसित होनेके लिये सैकड़ों योग्यताएँ है। 
जिनकी सामग्री जब जिस रूपमे मिल जाती है या मिलाई जाती 
है वह योग्यता कार्यरूपमे परिणत हो जाती है। यद्यपि आत्माक्री 
संसारी अवस्थामे नितान्त परतन्त्र स्थिति है ओर वह एक प्रकारसे 
न्त्रारूककी तरह परिणमन करता जाता है फिर भी उस्त द्रव्यकी 
निज सामथ्ये यह है कि-वह रुके और सोचे, तथा अपने भार्गको 
स्वयं सोड्कर उसे नई दिशा दे । ॥ 
अतीत कार्य के बलपर आप नियतिकों जितना चाहे कुदाइए । 
पर भविष्यके सन्बन्धमें उसकी सीमा है। कोई भयंकर अनिष्ट यदि 
हो जाता है तो सन्तोषके लिये 'जो होना था सो हुआ? इस प्रकार 
नियत्तिकी संजीवनी उचित कार्य करती भी है। जो कायें जब हो चुका 
उसे नियत कहनेमें कोई शाब्दिक और आर्थिक विरोध नहीं है। 
किन्तु भविष्यके लिये नियत (१076) कद्दना अर्थ॑विरुद्ध त्तो है ही 
शब्द्विरुद्ध भी है । भविष्य (॥096) तो निय॑स्यत या 
'नियंस्थमान ( केश ७७ ७०४० ) होगा न कि नियत ( ते०॥8 )।- 
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अततीतको नियत (40४०) कहिये वर्तमानको नियम्यसान (७७78) 
ओर भविष्यको नियंस्यत्‌ ( ऊ़ग]] 98 0076 )। 

अध्यात्मकी अकठेत्व सावनाका भावनीय अर्थ यह है कि- 
निमित्तभूत व्यक्तिको अनुचित अहंकार उत्पन्त न हो। एक 
अध्यापक कक्षामें अनेक छात्रोंको पढ़ाता है | अध्यापकके शब्द सब 
छात्रोंके कानमे टकराते हैं, पर विकांस एक छात्रका अथमश्रेणीका, 
दूसरेका ट्वितीयश्रेणी का तथा तीसरेका दृत्तीयश्रेणीका होता है । 
अतः अध्यापक यदि निमित्त होनेके कारण यह अहंकार करे कि 
मे मैने इस लड़केमे ज्ञान उत्पन्न कर दिया तो वह एक अंशमे व्य्थ ही 
हे,क्योंकि यदि अध्यापकके शब्दोंमें ज्ञानके उत्पन्न करनेकी ज्मता थी 
तो सबमें एकसा ज्ञान क्यों नहीं हुआ ९ और शब्द तो दिवालों में 
भी टकराये होगे, उनमें ज्ञान क्यों नहीं उत्पन्न हुआ ९ अतः गुरुको 
कदूंत्वः का दुरहंकार उत्पन्न न होनेके लिए उस अक्ृंत्व भावना 
का उपयोग है । इस अकठेत्वकी सीमा पराकर्टित्व हे, स्वाकट्त्व 
नहीं । पर नियतिवाद तो स्वकतृंत्व को ही समाप्त कर देता है; 
क्योंकि इसमें सब कुछ नियत है । 

जव श्रत्येक जीवका प्रति समयका कार्यक्रम निश्चित है अर्थात्‌ 
परकह त्व तो है ही नहीं, साथ ही स्वकठ त्व भी नहीं है तब कथा 
पुण्य और क्या पाप ९ क्‍या सदाचार ओर 
क्या दुराचार ९ जब प्रत्येक घटना पूर्व॑निश्वित 
योजनाके अलुसार घट रही है तव किसीको क्‍या दोष दिया जाय (९ 
किसी खीका शील भ्रष्ट हुआ । इसमे जो स्त्री, पुरुष ओर दि 
आदि द्रज्य संबद्ध हैं, जव सवकी पर्य्थिं नियत हैं तब उस्पका क्यों 
पकड़ा जाय ? स्का परिणमन वेसा होना था, पुरुषका बेसा ओर , 
विस्तरका भी बैसा | जब सबके नियत परिणमनोका नियत मेलरूप 


युण्य ओर पाप क्‍या १ 
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. झुराचार भी नियत ही था, तब किसीको दुराचारी 'या गुण्डा वर्यों 
कहा जाय ? यदि अत्येक द्रव्यका भविष्यके अत्येक क्षणका अन॑न्त- 
कालीन कार्यक्रम नियत है, भले ही वह हमे मालूम न हो, तव इंस 
नितान्त परतन्त्र स्थितिमे व्यक्तिका स्वपुरुपार्थ कहाँ रहा ९ 


. नाथूराम गोडसे ने महात्माजीकों गोली मारी तो बयों नाथूराम 
को हत्याण कहा जाय ९ ताथूरामका उस समय वैसा ही परिणमन 


होना था, महात्माजीका वैसा ही होना 
था और गोली और पिस्तौलका भी बेसा 
ही परिणमन निश्चित था। अर्थात्‌ हृत्या नामक घटना नाथूराम, 
महात्माजी, पिस्तोल और गोली आदि अनेक पदार्थोके .नियत्त 
कार्यक्रमका परिणाम है। इस घटनासे सम्बद्ध सभी पदार्थोक्रे 
परिणमन नियत थे, सव पर वश थे। यदि यह कहा जाता है कि- 
नाथूराम महात्मा जी के आणवियोगमे निमित्त होने से हत्यारा है; 
तो महात्माजी नाथूरामके गोली चलानेमें निमित्त होनेसे अपराधी 
क्यों नहीं ? यदि नियतिदास नाथूराम दोपी है तो नियति-परवश 
भमहात्माजी क्‍यों नहीं ? हम तो यह कहते हैं कि-पिस्तौलसे गोली 
'निकल्लननी थी ओर गोलीको छातीमे छिंद्ना था, इसलिए नाथूराम 
ओर महात्माजीकी उपस्थिति हुईं। नाथूराम तो गोली और 
पिख्तोौलके उस अवश्यंभावी परिणमनका एक मिमित्त था जिसे 
नियतिचक्रके कारण वहाँ पहुँचना पड़ा । जिन पदार्थोकी नियतिका 
'परिणाम हत्या नामकी घटना है, वे सब पदार्थ समानरूपसे 
'नियतियन्त्रसे नियन्त्रित हो जब उसमे जुटे है, तब उनमेसे क्‍यों मात्र 
नाथूरामको पकड़ा जाता है ? इतना ही नहीं, हम सबको उस दिन 
ऐसी खबर सुननी थी ओर श्री आत्माचरणकी जज बनना था, 

इसलिये यह सब, हुआ।, अतः हम सब्‌ और आत्माचरण भी उस 

घटनाके नियत त्िमित्त हैँ | अतः इस नियतियादमे, न कोई 


गोडसे हत्यारा क्यो १ 


१०२ जैनदर्शन 


पुण्य है, न पाप, न सदाचार और न दुराचार। जब कर्दत्व ही 
' नहीं तब क्‍या सदाचार - और क्या दुराचार ९ गोडसेको नियति- 
वादके नाम पर ही अपना वचाव करना चाहिये था और जजको 
ही पकड़ना चाहिये था कि-“चू कि तुम्हे हमारे सुकदमेका जज वनना 
था, इसलिये यह सव नियतिचक्र घूमा और हम सव उसमें फंसे |? 
ओर यदि सबको बचाना है, तो पिस्तौलके भवित्व्य पर सब 
दोप थोपा जा सकता है कि-“न पिस्तौलका उस समय वैसा परि- 
णमन होना होता, तो न वह गोडसेके हाथमें आती और न गांधीजी 
की छाती छिदती । सारा दोष पिस्तोलके नियत परिशमनका है ।! 
तात्पर्य यह कि-इस नियतिवाद में सब साफ है, व्यभिचार चोरी 
दगावाजी और हत्या आदि सब कुछ उन्त उन पदार्थोके नियत्त 
परिणाम हैं, इसमे व्यक्तिविशेषका कोई दोप नहीं। 


इस नियतिवादमे एक ही प्रश्न है ओर एक ही उत्तर | ऐसा 
होना ही था? यह उत्तर शत्येक ग्रश्नका है । शिक्षा, दीक्षा, संस्कार, 
प्रयत्न ओर पुरुषार्थ, सबका उत्तर भवितव्यता। न कोई तक है,न कोई 
एकही प्रश्न डरपार्थ ओर न कोई बुद्धि । अग्निसे घुँआ क्‍यों 
हुआ ९ ऐसा होना ही था। फिर गीला इंधन न 
एक ही उत्तर हुने पर घुँआ क्‍यों नहीं हुआ ? ऐसा ही होना 
था। जगतूमें पद्ार्थोके संयोग वियोगसे विज्ञानसम्मत अनन्त 
कार्यकारण भाव हैं। अपनी उपादान योग्यता और निमित्त सामग्री 
के संतुलनमे परस्पर प्रभावित अग्रभावित या अर्धश्रभावित कार्य 
उत्पन्न होते हैं। वे एक दूसरेके परिणमनके निमित्त भी बनते है। 
जैसे एक घड़ा उत्पन्न हो रहा है। इसमें मिट्टी कुमार चक्र चीवर 
आदि अनेक द्रव्य कारणसामग्रीमें सम्मिलित हैं। उस समय न 
केवल घड़ा ही उत्पन्न, हुआ है किन्तु ऋम्हारकी भी कोई पर्याय, चक्र 
की अमुक पर्याय और चीवरकी भी अमुक पर्याय उत्पन्न हुई है। 


रब 
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श्रत्त उस समय उत्पन्न होनेवाली अनेक पर्यायोंमे अपने-अपने द्रव्य 
उपादान हैं और बाकी एक दूसरेके प्रति निमित्त हैं | इसी तरह 
जगतमे जो अनन्त ही कार्य उलन्न हो रहें हैं उनमें तत्तत्‌ द्रव्य; जो 
परिणमन करते हैं, वे उपादान बनते हैं ओर शेप निमि होते है- 
कोई साक्षात्‌ और कोई परम्परासे, कोई श्रेक्त ओर कोई अग्नेरक, 
: कोई प्रभावक और कोई अग्रमावक । यह तो योगायोगकी बात है। 
जिस प्रकारकी बाह्य और आमभ्यन्तर कारणसामग्री जुट जाती है 
बैसा ही कार्य हो जाता है । आ० ससन्तभद्र ने लिखा है कि-- 


(बाह्य तरोपाधिसमग्रतेयं कार्यषु ते हृष्यगतः स्वभाव:।' 
-बुहत्स्व० श्लो० ६० |. 


अर्थात्‌-कार्योत्पत्तिके लिए वाह्य और आशभ्यन्तर-निमित्त 
ओर उपादान दोनो कारणोंकी समग्रता-पूर्णता ही द्रृव्यगत निज 
स्वभाव है | 

ऐसी स्थितिसे निणतिवादका आश्रय लेकर भविष्यके सम्बन्धसे 
कोई निश्चित वात कहना अनुभवसिद्ध कार्यकारणभावकी व्यवस्थाके 
सवेधथा विपरीत है | यह ठीक है कि-नियत कारणसे नियत कार्यकी 
उत्पत्ति होती है और इस प्रकारके नियतत्वमे कोई परिवर्तन नहीं हो 
सकता पर इस कार्यकारण भावकी प्रधानता स्वीकार करने पर 
नियतिवाद अपने नियत रूपसे नहीं रह सकता | 


जैनदर्शनमे कारणको भी हेतु मानकर उसके द्वारा अविनाभावी 
कार्यका ज्ञान कराया जाता हे अर्थात्‌ कारणको देखकर कार्यकारण- 
कारण हेतु *पिकी नियतताके बलपर उससे उत्पन्न होनेवाले कार्य 
का भी ज्ञान करना अनुमान प्रणाली में स्वीकृत है । 

पर उसके साथ दो शर्ते लगी हैं-“यदि कारण सामग्रीकी पूर्णता हो 
ओर कोई ग्रतिवन्धक कारण न आयें तो अवश्यही कारण कार्य 


६०४ जैनदशन 


को उत्पन्त करेगा |? यदि समस्त पदार्थोंक्रा सब कुछ नियत हो तो 
किसी नियत कारणसे नियत कार्यकी उत्पत्तिका उदाहरण भी दिया 
जा सकता था; पर सामान्यतया कारण सामग्रीकी पूर्णता और अग्रति- 
बन्धका भरोसा इसलिए नहीं दिया जा सकता कि भविष्य सुनिश्चित 
नहीं है। इसीलिये इस बातकी सतर्कता रखी जाती है कि कारण , 
सामग्रीमें कोई बाधा उत्पन्न न हो। आजके यन्त्रयुगमे यद्यपि बड़े 
बड़े यन्त्र अपने निश्चित उत्पादनके ऑँकड़ोंका खाना पूरा कर देते हैं 
पर उनके कार्यकालसे वढ़ी सावधानी ओर सतकीता बरती जाती 
है। फिर भी कभी कभी गड़बड़ हो जाती हैं । वाघा आनेक्की और 
सामग्रीकी न्यूनताकी संभावना जब है तब निश्चित कारणसे निश्चित 
कार्यकी उत्पत्ति संद्स्धकोटिमें जा पहुँचती है | तात्पय यह कि- 
पुरुषका प्रयत्न एक हद तक भविष्यकी रेखाको बाँवता भी है, तो भी 
भविष्य अनुमानित और संभावित ही रहता है । 


इस नियतिवादका उपयोग किसी धटनाके घट जाने पर सांस 
लेनेके लिये और मनको सममानेके लिए तथा आगे फिर कमर 
कसकर तैयार हो जानेके लिए किया जा सकता है, 
ओर लोग करते भी हैं, पर इतने मात्रसे उसके आधार 
भावना है थे वस्तुव्यवस्था नहीं की जा सकती । वस्तुव्यवस्था 
तो वस्तुके वास्तविक स्वरूप और परिणमन पर ही निर्भर करती 
है। भावनाएँ चित्तके समाधानके लिये भार्यीं जाती है और उनसे 
वह उहृर्य. सिद्ध हो भी जाता है; पर तत्त्वव्यवस्थाके क्षेत्रमें 
भावनाका उपयोग नहीं है। वहाँ तो वैज्ञानिक विश्लेषण और तन्मूलक 
कार्यकारणभावकी परम्पराका ही कार्य हे। उसीके वलपर पदार्थ 
के वास्तविक स्वरूपका निर्णय किया जा सकता है । 


किक ४] भ्के डेंडबर ्फ्रे 
जगत के अत्येक्ष कार्य में कर्म कारण है। इ्श्वर भी कम 


नियति एक 
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अनुसार ही फल देता है। विना कर्मके पत्ता भी नहीं हिलता। 
यह कर्मवाद है, जो ईश्वर्के ऊपर आनेवाले विपमताके 
दोपको अपने ऊपर ले लेता है और निरीश्वरादियोंका 
उश्वर बन बैठा है। प्राणीकी प्रत्येक क्रिया कर्मसे होती है। जैसा 
जिसने कर्म बाँधा है उसके विपाकके अनुसार वेसी वेसी उसकी मति 
ओर परिंणति स्वयं होती जाती है। पुराना कर्म पकता हेऔर उसीके 
अनुसार नया बँधता जाता है। यह क्मका चक्कर अनादिसे है । 
वैशेषिकके' मतसे कर्म अर्थात्‌ अच्ृष्ट जगतके ग्रत्यक अणु परमाणुकी 
क्रियाका कारण होता है | विना अदृष्टके परमाणु भी नहीं हिलता । 
- अग्निका जलना, वायुका चलना, अणु तथा मनकी क्रिया सभी कुछ 
उपभोक्ताओके अदृष्टसे होते है। एक कपड़ा जो अमेरिकामे बन 
रहा है, उसके परमाणुओंमे क्रिया भी उस, कपड़ेके पहिननेवालेके 
अदृष्टसे ही हुई हे । कर्मवासना, संस्कार ओर अद्ृष्ट आदि आत्माम 
पड़े हुए संस्कार को ही कहते हैं । हमारी मन, वचन और कायकी 
- अत्येक क्रिया आत्मा पर एक संस्कार छोड़ती है जो दीघंकाल 
तक बना रहता है और अपने परिपाक कालमे फल देता है। 
जब यह आत्मा समस्त संस्कारोंसे रहित हो वासनाशून्य हो जाता 
है तव वह मुक्त कहलाता है। एक वार मुक्त हो जानेके बाद पुनः 
कमसंस्कार आत्मा पर नहीं पड़ते । 


कमंवाद 


इस कर्मबादका मूल प्रयोजन है जगत्‌ की दृश्यमान विपमता 

को समस्याकों सुलझाना | जगत्‌ की विचित्रताका समाधान 
कमेके माने बिना हो नहीं सकता | आत्मा अपने पूर्वक्ृतत या इह्क्त 
कर्मके अनुसार वेसे स्वभाव और परिस्थितियोंका निर्माण 
१ “अग्नेरूध्व॑ज्वलन वायोस्तियंकूपवनमरुमनसेश्षार्थ कर्म तददृष्टकारितम? 
; -प्रश० भा० व्यो० पृ० ४११ | 
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करता है, जिसका असर वाह्मसामग्री पर भी पड़ता है | उसके 
अजुसार उसका परिणमन होता है। यह एक विचित्र बात है कि. 
पाँच वर्ष पहिलेके बने खिलोनोमे अमी उत्पन्न भी नहीं हुए 
वच्चेका अद्ृष्ट कारण हो । यह तो कदाचित्‌ सममझमे भी आ जाय, 
कि कुम्हार घड़ा बनाता है ओर उसे बेचकर वह अपनी आजीविका: 
चलाता है' अतः उसके निर्माणमें क्ुम्हारका अच्ष्ट कारण भी हो पर 
उस व्यक्तिके अदृष्टकों घड़ेकी उत्पत्तिमे कारण मानना जो उसे खरीद 
कर उपयोगमे लायगा, न तो युक्तिसिद्ध ही है और न अनुभवगम्य 
ही। फिर जगत्‌ में प्रतिक्षण अनन्त ही काये ऐसे उत्पन्न और 
नष्ट हो रहे हैं जो किसीके उपयोगमे नहीं आते | पर भौतिक 
सामग्रीके आधारसे वे बराबर परस्पर परिणत होते जाते हैं । 
कार्य-मात्रके प्रति अदृष्टको कारण माननेके पीछे यह इश्वरवाद 
छिपो हुआ है कि-जगत के प्रत्येक अणु परमाणुकी क्रिया इंश्वरकी 
प्रेरणासे होती हे, बिना उसकी इच्छाके पत्ता भी नहीं हिलता॥ 
ओर संसारकी विपमता और निर्दयतापूर परिस्थितियोंके 
समाधानके. लिए प्राणियोके अदृष्टकी आड़ लेना जब आवश्यक 
हो गया तब “अर्थात्‌! ही अद्ृष्टको जन्यमात्रकी कारणकोटिसे 
स्थान मिल गया; क्योकि कोई भी काय किसी न किसीके साक्षात्‌ 
या परस्परासे उपभोगमें आता ही है और विषमता और निर्दयता- 
पूर्ण स्थितिका घटक होता ही है। जगत्‌ में परमाणुओके परस्पर 
संयोग विभागसे बड़े बड़े पहाड़, नदी, नाले, जंगल ओर विभिन्‍न 
प्राकृतिक दृश्य बने हैं। उनमे भी अदृष्टकों ओर उसके अधिष्ठाता 
किसी चेतनकों कारण मानना वस्पुतः अच्ष्टकल्पना ही है। 
'इशष्ठकार्णवैफल्ये अद्ष्टपरिकल्पनोपपतते:-जव दृष्टकारणकी संगति न 
बैंठे तो अदृष्ट हेतुकी कल्पना की जाती है'-यह दर्शनशाखका 
न्याय है। दो मनुष्य “समान परिस्थितियोंमें उद्यम और यत्न 
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करते हैं पर एक की कार्यकी सिद्धि देखी जाती है और दूसरेको 
सिद्धि तो दूर रही, उलटा जुकसान होता है, ऐसी दशाम 'कारण- 
सामग्री? की कमी या विपरीत्तताकी खोज न करके किसी अच्ष्टको 
कारण मानना दर्शनशाश्लकों युक्तिके क्षेत्रसे बाहर कर मात्र 
कर्पनालोकम पहुँचा देना है। कोई भी काये अपनी कारण- 
सामग्रीकी पूर्णता और प्रतिबन्धककी शुन्‍न्यत्ता पर निर्मर करता 
हैं। वह कारणुसामग्री जिस प्रकारकी सिद्धि या असिद्धिके लिये. 
अमुकूल बैठती है वैसा कार्य अवश्य ही उत्पन्न होता है। जगत्‌ 
के विभिन्‍न कार्यकारण भाव सुनिश्चित हैं । द्रव्योमे प्रतिक्षण अपनी 
पर्याय वदलनेकी योग्यता स्वयं है। उपादान और निमित्त उसय 
सामग्री जिस प्रकारकी पर्यायके लिये अनुकूल होती है वेसी ही 
पर्याय उत्पन्न हो जाती है। 'कर्म या अच्ृष्ट जगत्‌ से उत्पन्न होने 
वाले यावत्‌ कार्योंके कारण होते हैं? इस कल्पनाके कारण ही अच्टट 
का पदार्थोसे सम्बन्ध स्थापित करनेके लिए आत्माकों व्यापक 
मानना पड़ा। 

फिर कर्म क्या है ? ओर उसका आत्माके साथ सम्बन्ध कैपे 
होता है ( उसके परिपाककी क्या सीमा है ९ इत्यादि प्रश्न हमारे 
कक सामने हैं १ बतसानमें आत्माकी स्थिति अरधभोतिक 
है जैसी हो रही है । उसका ज्ञानविकास, क्रोधादिविकार, 
इच्छा ओर संकल्प आदि सभी, बहुत कुछ शरीर 

मस्तिष्क और हृदयकी गति पर निर्भर करते हैं । मस्तिष्ककी एक 


१ निवनोत' जनवरी ५३ के अंकमे- 'साइंसबीकली? से एक 'ुथड़ग' 
का वर्णन दिया है। जिसका इंजेक्शन देनेसे मनुष्य साधारणतया 
सत्य बात बता देता है। 'नयनीत' नवम्बर ४२ में “बताया है कि 
सोडियम पेट्रेथल? का इंजेक्शन देने पर भर्यंकर अपराधी अपना अपराध 
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-कील ढीली हुईं कि सारी स्मरण शक्ति समाप्त हो जाती है और 
मनुष्य पागल ओर बेभान हो जाता है। शरीरके प्रकृतिस्थ रहनेसे ही 
आत्माके गुणोंका विकास और उनका अपनी उपयुक्त अवस्थामें 
'संचालित रहना बनता है । विना इन्द्रिय आदि उपकरणोंके आत्माक्री 
ज्ञानशक्ति प्रकट ही नहीं हो पाती | स्मरण, प्रत्यभिज्ञान, विचार, 
कला, सोन्दर्याभिव्यक्ति और संगीत आदि सम्बन्धी श्रतिभाओका 
विकास भीतरी और बाहरी दोनों उपकरणोंकी अपेक्षा रखता है | 

आत्माके साथ अनादिकालसे कर्मपुद्गल ( कार्मण शरीर ) का 
सम्बन्ध है, जिसके कारण वह अपने पूर्ण चैतन्य रूपमें प्रकाशमान 
. नहीं हो पाता। यह शंका स्वामाविक है कि-'क्यों चेतनके साथ 
अचेतनका संपके हुआ ९ दो विरोधी द्रव्योका सम्बन्ध हुआ ही 
क्यों ? हो भी गया हो तो एक द्रव्य दूसरे विजातीय द्रव्य पर 
प्रभाव क्यो डालता है ? इसका उत्तर इस छोरसे नहीं दिया जा 
सकता, किन्तु दूसरे छोरसे दिया जा सकता है-आत्मा अपने 
पुरुषाथ और साधनाओंसे क्रमशः बासनाओं और चासनाके 
उद्वोधक कर्मपुदूगलोंसे मुक्ति पा जाता है और एक वार शुद्ध 
(मुक्त) होनेके वाद उसे पुनः कर्म वन्‍्धन नही होता, अत्तः हम समभते 
हैं कि दोनों प्रथक्‌ द्रव्य हैं। एक वार इस कार्मणशरीरसे संयुक्त 


स्वीकार कर लेता है। इन इंजेक्शनोके प्रभावसे मनुष्यकी उन अंथियों 
पर ब्रिशेप अभाव पड़ता है जिनके,कारण उसकी झठ बोलनेकी प्रद्ृत्ति 
होती है । । 
अगस्त ५२ के 'नवनीत' में खाइंस डाइजेस्‍्टके एक लेखका उद्धरण 
है, जिसमे 'क्रोमोसोम' मे तवदीली कर देनेसे १२ पौड वजनका खरगोश 
उत्पन्न किया गया है। छृदय और आंखें बदलनेके भी प्रयोग विशानने 
कर दिखाये है । | 
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आत्माका चक्र चला तो फिर कार्यकारणव्यवस्था जमती जाती 
है। आत्मा एक संकोच-विकासशील-सिकुड़ने और फेलनेवाला, 
द्रव्य है जो अपने संस्कारोंके परिपाकानुसार छोटे बड़े स्थूल 
शरीरके आकार हो जाता है। देहात्मवाद ( जड़वाद ) की बजाय 
देहप्रमाण आत्मा माननेसे सब समस्याएँ हल हो जाती हें । 

आत्मा देहप्रमाण भी अपने कर्मसंस्कारके कारण ही होता 
है। कर्मसंस्कार छूट जानेके बाद उसक प्रसारका कोइ कारण नहीं रह्‌ 
जाता ; अतः वह अपने अन्तिम शरीरके'आकार बना रहता है, न 
सिकुड्ता है और न फैलता है। ऐसे संकोचविकासशील शरीरप्रमाण 
रहनेवाले, अनादि कार्मण शरीरसे संयुक्त, अर्धभोतिक आत्माकी 
अत्येक क्रिया प्रत्येक विचार और वचन व्यवहार अपना एक संस्कार 
आत्मा और उसके अनादिसाथी कार्मण शरीरपर डालते है। संस्कार 
तो आत्मा पर पड़ता है पर उस सस्कारका प्रतिनिधि द्रव्य उस, 
कार्मणशरीरसे बँध जाता है जिसके परिपाकानुसार आत्मामें चहीः 
भाव और विचार जाप्रत होते हैं और उसीका असर बाह्य सामग्री, 
पर भी पड़ता है जो हित और अहितमें साधक वन जाती है। जैसे 
कोई छात्र किसी दूसरे छात्रकी पुस्तक चुराता है या उसकी लालटेन, 
इस अभिप्रायसे नष्ट करता है कि-वह, पढ़ने न पावे? तो वह इस, 
ज्ञानविरोधक क्रिया तथा विचारसे अपनी आत्मामे एक प्रकारका 
विशिष्ट कुसंस्कार डालता है। उसी समय इस संस्कारका मूर््रूप 
पुदुगलद्गव्य आत्माके चिरसंगी कार्मणशरीरसे बँघ जाता है। जब. 
उस संस्कारका परिपाक होता है तो उस बंधे हुए कर्मद्रव्यके उदयसे 
आत्मा स्वयं उस होन ओर अज्ञान अचस्थामे पहुँच जाता है जिससे 
उसका झुकाव ज्ञानविकासकी ओर नहीं हो पाता। बह लाख प्रयत्न 
करे, पर अपने उस कुसंस्कारके फलस्वरूप ज्ञानसे वंचित हो 
ही जाता हैं। यही कहलाता है 'जैसी करनी तेसी भरनी | वे विचार. 


बन 
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ओर क्रिया न केवल आत्मा पर ही असर डालते हैं किन्तु आस- 
पासके वातावरण पर भी अपना' तीव्र सन्दर और मध्यम असर 
छोड़ते दे । शरीर, मस्तिष्क ओर हृदय पर तो उसका असर 
निराला ही होता है | इस तरह प्रतिक्षणवर्ती विचार और क्रियाएँ 
यद्यपि पूर्वेबद्ध कर्मके परिपाकसे उत्पन्न हुईं हैं पर उसके उत्पन्न 
होते ही जो आत्माकी नयी आसक्ति, अनासक्ति, ;राग, छेष, और 
तृष्णा आदि रूप परिणति होती है ठीक उसीके अनुसार नये नये 
संस्कार और उसके ग्रतिनिधि पुदूगल सम्बन्धित होते जाते है और 
पुराने कड़ते जाते है। इस तरह यह कर्मबन्धनका सिलसिला तब 
तक वराबर चालू रहता है जब तक आत्मा सभी पुरानी वासनाओं 

* से शूम्य होकर पूर्ण वीतराग या सिद्ध नही हो जाता । 
विचारणीय वात यह है कि कर्मपुद्गलोंका विपाक कैसे होता 
हैं ? क्‍या कर्मपुदूगल स्वयमेव किसी सामग्रीकों जुटा लेते हें और 
अपने आप फल दे देते हैं या इसमें कुछ पुरुपार्थ की भी 
अपेक्षा है ? अपने विचार, वचनव्यवहार और क्रियाएँ 
अन्ततः संस्कार तो आत्मामें ही उत्पन्न करतीं हें और उन 
संस्कारोंकों प्रबोध देनेवाले पुद्गलद्रव्य का्मणशशरीरसे वँधते हैं । 
ये पुद्गल शरीरके बाहरसे मी खिचते हैं और शरीरके भीतरसे भी । 
उम्मीदवार कर्मयोग्य पुदुगलोमेंसे कर्म बन जाते है। कमके लिए 
एक विशेष प्रकारके सूक्म और असरकारक पुदुगल द्र॒व्योंकी अपेक्षा 
होती है। मन, वचन और कायकी गत्येक क्रिया, जिसे योग कहते 
हैं, परमाणुओंमे हलन चलन उत्पन्न करती है ओः उसके योग्य 
* परमाणुओको बाहर भीतरसे खींचती जाती है । यों तो शरीर स्वयं 
एक महान पुदूगल पिड है। इसमें असंख्य परमाणु श्वासोच्छूवास तथा 
अम्य ग्रकारसे शरीरमें आते जाते रहते हैं । इन्हीं में से छटकर कर्म 


बनते जाते हें। 


कर्म विपाक 
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जब कमके परिपाकका समय आता है जिसे उदयकाल 
कहते हैं तव उसके उदयकालमें जैसी द्रव्य, क्षेत्र, काल और 
भावकी सामग्री उपस्थित होती है वैसा उसका तीव्र, भध्यम और 
मन्द फल होता है। नरक और स्वर्गमे औसतन असाता ओर 
साताकी सामग्री निश्चित है। अतः वहाँ क्रमशः असाता और 
साता का उदय अपना फलोदय करता है और साता और असाता, 
प्रदेशोदयके रूपसे अर्थात्‌ फल देनेवाली सामम्रीकी उपस्थिति न होनेसे 

बिना फल दिये ही भड़ जाती है। जीवमे साता और असाता ढोनों 

: चेँधी हैं; किन्तु किसीने अपने पुरुपार्थसे साताकी प्रचुर सामग्री 
उपस्थित की है तथा अपने चित्तको सुसमाहित किया हे तो उसको 
आनेबाला असाताका उदय फलविपाकी न होकर प्रदेशविपाकी 
ही होगा। स्वर्गम असाताके उदयकी वाह्य सामग्री न होने से 
अखादाका प्रदेशोदय या उसका सातारूपमे परिणमन होना माना जाता 
है। इसी तरह नरकमे केवल असाताकी सामग्री होनेसे वहाँ साताका 
या तो प्रदेशोद्य ही होगा या उसका असाता रूपसे परिणमन 
हो जायगा | 
- . जमतके समस्त पदार्थ अपने अपने उपादान और निमित्तके 
सुनिश्चित कार्यकारणभावके अज्सार उत्पन्न होते है ओर सामग्री 

अलुसार जुटते और बिखरते हैं। अनेक सामाजिक और 

पं ्+ 
राजनेतिक सर्यादाएँ साता और असाताके साधनोंकी व्यवस्थाएँ “- 
चनाती हैं । पहिले व्यक्तिगत संपत्ति और साम्राज्यका युग था तो 
उसमे उच्चतस पद पानेमें पुराने साताके संस्कार कारण होते थे तो 
अच अज़ातंत्रके युगमे जो भी उच्चतम पद हैं, उसे पानेमें थे संस्कार 
सहायक होंगे | 

जगतके अ्त्येक कार्यमे किसी न किसीके अदृष्ठको निमित्त 
आानना न तकसिद्ध है और न अल्ुभवगस्य | ही। इस तरह 


रा 


श्श्र जैनद्शन 


यदि परम्परासे कारणोंकी गिनती की जाय तो कोई व्यवस्था ही 
नही रहेगी | कल्पना कीजिए-आज् कोई व्यक्ति नरकमें पड़ा हुआ 
असाताके उद्यमे दुःख भोग रहा है और एक दरी किसी कारखाने 
में बन रही है जो २० वर्ष बाद उसके उपभोगमें आयगी और 
साता उत्पन्न करेगी तो आज उस दरीमें उस नरकस्थित प्राणीके 
अद्ृष्टको कारण माननेमें बड़ी विसंगति उत्पन्न होती है। अत्त+ 
समस्त जगतके पदार्थ अपने अपने साक्ञात्‌ उपादान और निमित्तों 
से उत्पन्न होते हैं और यथासम्भब सामग्रीके अन्तर्गत होकर 
प्राणियोंके सुख और दुःखमें तत्काल निमित्तता पाते रहते हैं। उनकी 
उत्पत्ति में किसी न किसीके अदृष्टको जोड़नेकी न तो आवश्यकता 
ही है और न उपयोगिता ही और न कार्यकारणव्यवस्थाका वल 
ही उसे ्राप्त है । 

कर्मोका फल देना, फलकालकी सामग्रीके ऊपर निर्भर करता है । 
जैसे एक व्यक्तिके असाताका उदय आता है, पर वह किसी साधुके 
सत्संगमे वेठा हुआ तटस्थभावसे जगतके स्वरूपको समझकर 
स्वात्मानंदम मग्न हो रहा है। उस समय आनेवाली असाताका 
उदय'उस व्यक्तिको विचलित नहीं कर सकता किन्तु वह बाह्य 
अखसाताकी सामग्री न होनेसे बिना फल दिये ही भाड़ जायगा। कम 
अर्थात्‌ पुराने संस्कार । वे संस्कार अबुद्ध व्यक्तिके ऊपर ही अपना 


.कुत्सित प्रभाव डाल सकते हैं, ज्ञीनीके ऊपर नहीं | यह तो वलावल 


का प्रश्न है। यदि आत्मा वर्तमानमे जाप्मत है. तो पुराने संस्कारों 
पर विज्ञय पा सकता है और यदि जाम्रत नहीं है तो वे कुंसंस्कार 
ही फलते फलते जाँयगें। आत्मा जबसे चाहे तबसे नया कदम 
उठा सकता है और उसी समयसे नवनिर्माणकी धारा प्रारम्भ कर 
सकता है। इसमें न किसी इर्वरकी श्रेरणाकी आवश्यकता है और न 
“ककर्मगति गली नाहिं व्लै!! के अटल नियम की अनिवायंता ही हे। 
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जगतका अ्रणु परमाणु ही नहीं किन्तु चेतन आत्माएँ भी ग्रतिक्षण 
अपने उत्पाद-व्यय-प्रौव्य स्वभावके कारण अविराम गतिसे पूर्व- 
पर्यायकों छोड़ उत्तर पर्यायकों घारण करती जा रही हैं । जिस क्षण 
जैसी बाह्य और आशभ्यन्तर सामग्री जुटती जाती है उसीके अनुसार 
उस क्षणका परिणमन होता जाता है। हमें जो स्थूल परिणमन दिखाई 
देता है बह प्रतिक्षणमाबी असंख्य सूक्ष्म परिणमनोका जोड़ ओर 
आखसत है। इसीमें पुराने संस्कारोकी कारणसामग्रीके अनुसार 
सुगति या दुर्गति होती जाती है। इसी कारण सामग्रीके जोड़ तोड़ 
आर तरतमता पर ही परिणमन का प्रकार निश्चित होता है। वस्तु 
के कमी सदश, कभी विसदश, अल्पसदृश, अधेसदश और असहश 
आदि चिविध अकारके परिणमन हंमारी दृष्टिसे बराबर गुजरते हैं | 
यह निश्चित है कि-कोई भी कार्य अपने कार्यकारणभावको उ₹लेंघन 
करके उत्पन्न नहीं हो सकता। द्रव्यमे सेकड़ो ही योग्यताएँ विक- 
सित होनेको प्रतिसमय तैयार बेठी हैं, उनमें से उपयुक्त योग्यता 
का उपयुक्त समयमे विकास करा लेना यही नियतिके बीच पुरुषार्थ 
का काय है। इस पुरुपार्थ से कर्म भी एक हृद्तक नियन्त्रित 
होते हैं । 
यहच्छावादका अर्थ है अटकलपच्चू। महुष्य जिस कार्यकारण- 
परम्पराका सामान्यज्ञान भी नहीं कर पाता हे उसके सम्बन्धमें वह 
यहच्छावाद यच्थाका सहारा लेता है। वस्तुतः यदच्छाबाद उस 
. _ नियति और इंश्वरवादके विरुद्ध एक प्रतिशब्द है जिनने 
जगतको नियन्त्रित करनेका रूपक बाँधा था। यदि यहच्छाका अथ , 
यह है कि प्रत्येक काये अपनी कारणसामग्रीसे होता है और सामग्री 
को कोई बन्धन नहीं कि वह किस समय, किसे, कहाँ, कैसे रूपमे 
मिलेगी तो यह एक प्रकारसे वैज्ञानिक कार्यकारण भावका ही सम- 


थेन है। पर यदच्छाके भीतर वैज्ञानिकता और कार्यकारणभाव, 
ध्द 


» शर्ट जैनदर्शन 


दोनोंकी ही उपेक्षाका भाव है । 

'पुरुष ही इस जगतका कर्त्ता, ह्ता और विधाता है? यह मत 
सामान्यतः पुरुषवाद कहलाता है। अलय कालमें भी उस पुरुषकी 
ज्ञानादि शक्तियाँ अलुप्र रहती हैं । 'जैसे कि मकड़ी 
जालेके लिए और चन्द्रकान्‍्तमणि जलके लिए, तथा बट 
वृक्ष प्ररोह-जटाओंके लिए कारण होता है उसी तरह पुरुष समस्त 
जगतके प्राणियोंकी सृष्टि, स्थिति और प्रलय में निमित्त होता है । 
पुरुषवादमें दो मत सामान्यतः प्रचलित हैं । एक तो है अह्मवाद, 
जिसमें जह्म ही जगतके चेतन अचेतन मूतते ओर अमूते सभी 
पदार्थोका उपादान कारण होता है । दूसरा है इेश्वरवाद, जिसमें वह 
स्वयंसिद्ध जड़ और चेतन द्वव्योंके परस्पर संयोजनमें निमित्त 
होता है। 

ब्रह्मबादमें एक ही तत्त्व केसे विभिन्न पदार्थोंके परिणु प्रनमे उपादान 
बन सकता है ९ यह प्रश्न विचारणीय है | आजके विज्ञानने अनन्त 
एटसकी स्वतंत्र सत्ता स्वीकार करके उनके परस्पर संयोग ओर 
विभागसे इस विचित्र सृष्टि की उत्पत्ति मानी है। यह युक्तिसिद्ध 
भी है और अलुभवगम्य भी | केवल माया कह देने सान्रसे अनन्त 
जड़ पदार्थ, तथा अनन्त चेतन आत्माओंका पारस्परिक यथार्थ 
भेद-व्यक्तित्व, नष्ट नहीं किया जा सकता | जगतमे अनतत 
आत्माएँ अपने अपने संस्कार और वासनाओंके अजुसार विभिन्न 
पर्यायोंकी धारण करती है। उनके व्यक्तित्व अपने अपने हैं । 
एक भोजन करता है तो दृप्ति दूसरेकी नहीं होती | इसी तरह जड़ 


- पुरुषवाद 


१ “ऊर्णनाम इवांशूनां चन््रकान्त इंवाम्मवाम | 


अरोहाणामिव प्लक्ष/ स देठः सर्व॑जन्मिनाम ॥ हे 
-उपनिषत्‌ , उद्धृत प्रमेवक० ४० ६५४ | 
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पदार्थोके परमाणु अपना स्वतंत्र अस्तित्व रखतें हैं । अनन्त प्रय॒त्त 
करने पर भी दो परमाणुओंकी स्व॒तंत्र सत्ता मिटाके उनसे एकत्व 
नहीं लाया जा सकता। अतः जगतमें प्रत्यन्षसिद्ध 'अनन्त सत्‌- 
व्यक्तियोंका अपलाप करके केवल एक पुरुषकों अनन्त कार्योके 
अति उपादान मानना कोरी कस्पना ही है । ु 
इस अद्वेतेकान्तमें' कारण और कार्यका, कारक और क्रियाओंका, 
धुण्य-पाप कर्मफे सुख-ढु/ःख फलका, इदहलोक और परलोकका, विद्या' 
ओर अविद्याका तथा बन्ध और माक्ञ आदिका वास्तविंक भेद ही 
नहीं रह सकता। अतः प्रतीतिसिद्ध जगतव्यवस्थाके लिए त्द्मवाद 
कथमपि उचित सिद्ध नहीं होता । सकल जगतमे “सतत! संत्‌ः का 
अन्य देखकर एक 'सत्‌? तत्त्वकी कल्पना करना और उसे हीं 
वास्तविक मानना प्रतीतिषिरुद्दध हे । जेसे विद्यार्थी मण्डलमे 'मंडलः 
अपने आपमे कोई चीज नहीं है, किन्तु स्वतंत्र सत्तावाले अनेक 
विद्यार्थियोंकी सामूहिक रूपसे व्यवहार करनेके लिये एक 'भण्डल” 
की कत्पना कर ली जाती है, इसमें तत्तत्‌ विद्यार्थी तो परमार्थसत्‌ 
है, एक मण्डल नहीं; उसी तरह अनेक सद्‌ व्यक्तियोमे कल्पित 
एक सत्त्व व्यवहारसत्य ही हो सकता'है, परमार्थसत्य नही । 
इर्वरबादमें इशवरकों जन्यमात्रके प्रति' निमित्त माना है। 
उसकी इच्छाके बिना जगतका कोई भी कायें नहीं हो सकता। 
ईश्वस्वाद परणीय बात यह है कि-जब ससारमें अनन्त जड़ 
ओर चेतन पदार्थ, अनादिकालसे स्वर्त॑त्र सिद्ध हें, 
इंडवरने भी असतूसे किसी एक भी सत्‌को उत्पन्न नहीं. किया, 
वे सब परस्पर सहकारी होकर प्राप्त सामग्रीके अनुसार अंपना 
परिणसन करते रहते हैं तब एक सर्वाधिष्ठाता इरवर साननेकी 
कम असल लिप । 


१ देखों-आतमीमांस २१०६। 


११६ जेनदशन 


आवश्यकता ही क्‍या रह जाती है १ यदि ईश्वर कारुणिक 
है; तो उसने जगत्‌में दुःख और दुःखी प्राणियोंकी सृष्टि ही 
क्यों की ? अद्ृष्टका नाम लेना तो केवल बहाना है; क्‍योंकि 
अद्ृष्ट भी तो इंश्वरसे ही उत्पन्न होता है। सथ्टिके पहले तो 
अलुकम्पाके योग्य श्राणी ही नहीं थे, फिर उसने किस पर 
अनुकम्पा की ? इस -तरह जेसे-जेसे हम इस सर्वैनियन्तृवाद पर 
विचार करते हें, वैसे वैसे इसकी निःसारता सिद्ध होती जाती है। 

अनादिकालसे जड़ ओर चेतन पदार्थ अपने उत्पाद-व्यय-भौव्य 
रूप स्वभावके कारण परस्पर-सापेज्ञ भी दोकर तथा कचित्‌ स्थूल 
बाह्य सामग्रीसे निरपेक्ष भी रहकर स्वयं परिणमन करते जाते हैं। 
इसके लिए न किसी को चिता,करने की जरूरत है ओर न नियंत्रण 
करने की । नित्य एक, ओर समर्थ इेश्वरसे समस्त क्रमभावी कार्य 
युगपत्‌ उत्पन्न हो जाने चाहिये। सहकारी कारण भी तो इश्वरको ही' 
उत्पन्न करना हैं। सर्वव्यापक इइवरमें क्रिया भी नहीं हो सकती । 
उसकी इच्छाशक्ति और ज्ञानशक्ति भी नित्य हैं, अतः ऋमसे 
कार्य होना कथमपि संभव नहीं है । 

जगतके उद्धारके लिए किसी ईश्वरकी कल्पना करना तो द्र॒व्योंके 
निज्र स्वरूपकों ही परतन्त्र बना देना है । हर आत्मा अपने विवेक 
ओर सदाचरणसे अपनी उनन्‍नतिके लिए स्वयं जवाबदार है। उसे 
किसी विधाताके सामने उत्तरदायी नहीं होना है। अतः जगतके 
सम्बन्धमें पुरुपवाद भी अन्य वादोंकी तरह निःखसार है । 

भूतवादी प्र॒थ्वी, जल, अग्नि और वायु इस भूतचतुष्टयसे ही 
चेतन-अचेतन और मूर्त-अमू्ते सभी पदार्थोक्री उ्तत्ति सानते हैं । 
ह चेतना भी इनके मतसे एथिव्यादि भूतोंकी ही एक विशेष 
कतार ति है, जो विशेष प्रकारकी परिस्थितिमें उत्पन्न होती 
है और उस परिस्थितिके बिखर जानेपर वह वहीं समाप्त हो जाती 
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है। जैसे कि अनेक अकारके छोटे बढ़े पुर्जेसि एक मशीन तेयार 
होती है और उन्हींके परस्पर संयोगसे उसमे गति भी आ जाती 
है और छुछ समयके बाद पुर्जोके घिस जाने पर वह ट्टकर विखर 
जाती है, उसी तरहका यह जीवनयंत्र है। यह भूतात्मवाद्‌ 
उपनिषद कालसे ही यहाँ प्रचलित है । 

इसमें विचारणीय वात यही है किं-इस भोतिक पुतले मे, 
इच्छा, हेष, प्रयत्ष, ज्ञान; जिजीविषा ओर विविध कुल्ाओके प्रति 
जो नेसर्गिक ककाव देखा जाता है, वह अनायास केसे आ गया ९ 
स्मरण ही एक ऐसी वृत्ति है, जो अनुभव करनेवालेके चिरकाल- 
स्थायी संस्कार की अपेक्षा रखती हे । * ३३ 

विकासवादके सिद्धान्तके अनुसार जीवजातिका विकास 
मानना भी भोतिकवादका एक परिष्कृत रूप है। इसमें ऋमशः 
अमीबा, घोंधा आदि बिना रीढ़के प्राणियों से, रीढ़दार पशु और 
मनुष्योंकी सृष्टि हुईं । जहाँ तक इनके शरीरोंके आनुवंशिक 
'विकासका सम्बन्ध है वहाँ तक इस सिद्धान्तकी संगति किसी तरहं' 
खींचतान करके बैठाई सी जा सकती है, पर चेतन और अमूर्तिक' 
आत्माकी उत्पत्ति, जड़ और मूर्तिक भूत्तोंसे केसे सम्भव हो 
सकती है ९ ' 8 

इस तरह जगतकी उत्पत्ति आदिके सम्बन्धमें काल, स्वभाव, 
नियत्ति, यब्च्छा, के, पुरुव ओर भूत इत्यादिको कारण 
साननेकी धाराएँ जबसे इस मानवके जिज्ञासानेत्र खुले, तबसे 
वराबर चली आती हैं। ऋगचेदके एक ऋषि तो चकित होकर 
विचारते हैं कि-छष्टिके पहले यहाँ कोई 'सत्त'पदार्थ नहीं था और 
असत्‌ से ही सत्‌की उत्पत्ति हुई है। तो दूसरे ऋषि सोचते हैं. कि 
असत्‌ से सत्‌ केसे हो सकता है? अतः पहले भी सत्त्‌ ही था 
और सत्‌ से दी -सत्‌ हुआ है । तो तीसरे. ऋषिका चितन सत्‌ , 
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ओर असत्त्‌ उमयकी ओर जाता है। चौथा ऋषि उस तत्तवको, 
जिससे इस जयतका विकास हुआ है, बचनोंके अगोचर कहता 
है। तातपें यह है कि सष्टिकी व्यवस्थाके सम्बन्धमें आज तक 
सहस्रों चिन्तकोंने अनेक प्रकारके विचार प्रस्तुत किये हैं । 
भ० बुद्धसे लोक सान्‍त है था अनन्त, शाश्वत है या 
अशाशबत, जीव ओर शरीर भिन्‍न हैं था अभिन्‍न, मरनेके बाद 
अव्याक्ृतवाद “ गत होते हैं या नहीं ९! इस प्रकारके प्रश्न जब 
मोलुक्यपुत्नने पूंछे तो उन्होंने इनको अव्याकृत 
कोटिसें डाल दिया ओर कहा कि मैने इन्हें अव्याकृत इसलिए कहा 
है कि 'उनके बारेमें कहना सार्थक नहीं है, न भिह्लुचर्य्याके लिए 
ओर न ब्रह्मचयेंके लिए ही उपयोगी है, न यह निर्वेद, शान्ति, 
परमज्ञान और निर्वाणके लिए आवश्यक ही है।! आत्मा 
आदि के सम्बन्धरमें बुद्धकी यह अव्याकृतता हमे सन्देदमें डाल 
देती है । जब उस समयके वातावरणमें इन दाशनिक प्रशनोकी 
जिज्ञासा सामान्यसाधकके मनमें भी उत्पन्त होती थी और 
इसके लिये वाद तक रोपे जाते जाते थे, तब बुद्ध जेसे व्यवद्ारीः 
चिन्तकका इन प्रश्नोंके सम्बन्धमें मोन रहना रहस्यसे खाली नहीं 
है| यही कारण है कि आज बौद्ध तत्त्वज्ञानके सम्बन्ध्में अनेक 
विवाद उत्पन्न हों गए हैं। कोई बौद्धके निर्वाणकों श्यरूप या 
अश्चावात्मक मानता है, तो कोई उसे सद्भावात्मक। आत्माके 
सम्बन्धमें बुद्धबा यह मत तो स्पष्ट था कि-बह न तो उपनिपदू- 
बादियोंकी तरह शाइवत ही है और न भूतवादियोंकी तरह स्वेथा 
उच्छिन्न होनेवाली ही है। अर्थात्‌ उन्होंने आत्माकों न शाश्वत 
माना और न उच्छिन्न। इस अशाहवतालुच्छेद रूपी उभय- 
प्रतिषेधके होने पर भी बुद्धका आत्मा किस रूप था यह स्पष्ट नहीं 
हो प्रात । इसीलिए आज बुद्धके दशनको अशाश्वताइच्छेद्रवाद 
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कहा जाता है। पाली साहित्यमें हम जहाँ बुद्धके आयेसत्योंका, 
सांगोपांग विधिवत्‌ निरूपण देखते हैं, वहाँ दशनका स्पष्ट वशन 
नहीं पाते | 
निग्गंथ नाथपुत्त वर्धभान महावीरने लोकव्यवंस्था ओर द्वव्योंक्रे 

स्वरूपके सम्बन्धभे अपने सुनिश्चित विचार प्रकट किये हैं। 
उन्होंने षटद्वरव्यमय लोक तथा द्वव्योंके उत्पाद- 
व्यय-भ्ौव्यात्मक स्वरूपको बहुत स्पष्ट और सुनिश्चित 
पद्धतिसे बताया जैसा कि इस प्रकरणके शुरूमें मै लिख 
चुका हूँ । प्रत्येक चतेमान पर्याय अपने समस्त अतीत संस्कारोंका 
परिवतित पुशञ्न हे ओर है अपनी समस्त भविष्यत्‌ योग्यत्ताओंका 
भंठार। उस प्रवहसान पर्यायपरम्परामे जिस समय जैसी कारण- 
सामग्री मिल जाती है, उस समय उसका वेसा परिशम्न उपादान 
ओर निमित्तके बलावलके अनुसार होता जाता है | उत्पाद, व्यय, 
ओर ध्रोग्यके इस सावेद्रव्यिक और सावक्रालिक नियमका इस 
विश्वमें कोई भी अपवाद नहीं है । प्रत्येक सत॒को प्रत्येक समय अपनी 
पर्याय बदलनी ही होगी, चाहे आगे आनेवाली पर्याय सहृश, 
असदृश, अल्पसह॒श, अधेसद्॒श या विसदृश ही क्‍यों न हो। 
इस तरह अपने परिणामी स्वभावके कारण प्रत्येक द्रव्य अपनी 
उपादानयोग्यता और सन्निहित निमित्तसामश्रीके अनुसार पिपी- 
जकाक्रम या मेढककुदान हर रूपमें परिवर्तित हो ही रहा है । 

दन्यमे उत्पादशक्ति यदि पहले क्षणमें पर्यायकी उत्पन्न करती 
हे तो विनाशशक्ति उस पर्यायका दूसरे क्षणमें नाश कर देती. 
दो विरुद्ध + | यानी प्रतिसमय यदि उत्पादशक्ति किसी नूतन 
शंकियों पर्यायको लाती है तो बिनाशशक्ति उसी- समय पूर्व 

पर्यायकोी नाश करके उसके लिए स्थान खाली कर 

देती है । इस तरह इस विरोधी-समागमके दर द्रच्य : पंतिक्षद 


उत्पादादि- 
त्रयात्मकवाद 
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उत्पाद, विनाश ओर इसकी कभी विच्छिन्न न होनेवाली प्रौव्य 
परंपराके कारण त्रिलक्षण है । इस तरह श्रत्येक द्वव्यके इस स्वाभा- 
विक परिणमन चक्रमे जब जेसी कारण सामग्री जुट जाती है उसके 
अनुसार वह परिणमन स्वयं प्रभावित होता है और कारण सामग्री 
के घटक द्व॒व्योंकों प्रभावित भी करता है| यानी यदि एक पर्थ्याय 
किसी परिस्थिति से उत्पन्न हुई है तो वह परिस्थितिको बनाती भी 
है। द्रव्यमें अपने संभाव्य परिणमनोंकी असंख्य योग्यत्ताएँ प्रति- 
समय मौजूद हैं । पर विकसित बही योग्यता होती है जिसकी 
सामग्री परिपूर्ण हो जाती है। जो इस प्रवहमान चक्रमें अपना 
प्रभाव छोड़नेका बुद्धिपूर्वंक यत्न करते हैं वे स्वयं परिस्थितियोंके 
निर्माता बनते हैं और जो प्रवाहपतित हें वे परिवतंनके थपेड़ोंमें 
इतस्ततः अस्थिर रहते हैं । 


यदि लोकक्ों समग्र भावसे संततिकी दृष्टिसे देखें तो लोक 
अनादि और अनन्त है | कोई भी द्रव्य इसके रंगमंचसे स्वेथा 
नष्ट नहीं हो सकता और न कोई असत्‌ से सत्‌ 
बनकर इसकी नियत द्रव्यसंख्यामे एककी भी 

भी है वृद्धि ही कर सकता है। यदि ग्तिसमयभावी, 
प्तिद्वव्यगत पर्यायों की दृश्टिसे देखें तो लोक 'सान्त” भी है । उस 
द्रव्यदष्टिसे देखनेपर लोक शाश्वत है और इस पर्यायदश्टसे 
देखनेपर लोक अशाश्वत है । इसमें कार्योकी उत्पत्तिमें काल एक 
साधारण निमित्त कारण है, जो प्रत्येक परिणमनशील द्र्यके 
परिणाममें निमित्त होता है, आर स्वयं भी अन्य द्रव्योंकी तरह 


परिवर्चनशील है । 


'जगतका प्रत्येक कार्य अपने संम्भाव्य स्वभावोंके अनुसार ही 
होता है यह सर्वमतसाधारण सिद्धान्त हैं । यद्यपि प्रत्येक पुदूगल 


लोक शाश्वत 
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परमाणुमें घट, पट आदि सभी कुछ बननेकी द्रृव्य- 
योग्यता है किन्तु यदि बह परमाणु मिट्टीके पिण्ड 
पर्याययोग्यता कै शामिल है तो बह साज्ञार्तू घट ही वन सकता 
है, पट नहीं | सामान्य स्वभाव होने पर भी उन द्र॒व्योंकी स्थृत्व- 
पर्यायोंमे साज्ात्‌ विकसनेयोग्य कुछ नियत योग्यताएँ होती हैं । 
यह नियतिपन समय और परिस्थितिके अनुसार बदलता रहता है । 
ययपि यह पुरानी कहावत असिद्ध है कि 'घड़ा मिट्टीसे बनता है 
चाल से नहीं / किन्तु आजके वेज्ञानिक युगमें बालको काँचकी भद्टी 
में पंकाकर उससे अधिक सुन्दर ओर पारदशी घड़ा बनने 
लगा है । 
अतः द्रव्ययोग्यताएँ सर्वथा नियत होने पर भी, पर्याययोग्य- 
ताओंकी नियतता परिस्थितिके ऊपर निर्भर करती है। जगतमें 
समस्त कार्योके परिस्थितिभेदसे अनन्त कार्यकारणभाव हैं ओर 
उन कार्यकारणुपरंपराओंके अनुसार ही प्रत्येक कार्य उत्पन्न होता 
है | अतः अपने अज्ञानके कारण किसी भी कार्यकों यहच्छा-अट- 
कलपच्च कहना अतिसाहस है । 
पुरुष उपादान होकर केवल अपने ही गुण और अपनी ही 
पर्यायोका कारण बन सकता है, उनही रूपसे परिशमन कर 
सकता है, अन्य रूपसे कदापि नहीं । एक द्रव्य दूसरे किसी सजा- 
तीय या विजातीय द्रव्यमे केवल निमित्त ही बन सकता है. उपादान 
कदापि नहीं, यह एक सुनिरिचत मोलिक द्रव्य सिद्धान्त है। 
ससारके अनन्त कार्योक्षा बहुभाग अपने परिणमनमें किसी चेतन 
प्रयत्तकी आवश्यकता नहीं रखता। जब सूर्य निकलता है तो 
उसके संपर्कसे असंख्य जलकण भाप बनते हैं, और ऋमश!ः मेघोंकी 
सृष्टि होती है, फिर सर्दी गर्सीका निमित्त पाकर जल बरसता है । 
इस तरह प्रकृतिनटीके रंगमंचपर अनन्त कार्य प्रतिसमय अपने 


हूव्ययोग्यता और 
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स्वाभाविक परिणासी स्वभावके अनुसार उत्पन्न होते और नष्ट 
होते रहते हैं । उनका अपना द्रव्यगत प्रोग्य ही उन्हें क्रममंग करने 
से रोकता हे अर्थात्‌ वे अपने द्रव्यगत्त स्वभाव के कारण अपनी 
ही धारामें स्वयं नियन्त्रित हें उन्हें किसी दूसरे द्रव्यके नियन्त्रण॒की 
न कोई अपेक्षा है और न आवश्यकता ही । यदि कोई चेतन 
द्रव्य भी किसी द्रव्यकी कारणसामश्रीमें सम्मिलित हो जाता है तो 
ठीक है, वह भी उसके परिणमनमे निर्मिच हो जायगा। यहाँ: 
तो परस्पर सहकारिताकी खुली स्थिति है । 


जीधोंके प्रतिक्षण जो संस्कार संचित होते हैं वे ही परिपाककाल 
में कर्म कहलाते हैं | इन कर्मोंकी कोई स्वतत्र कारणता नहीं है । 
कली उने उन जीवोंके परिणमनमें तथा उन जीबोंसे सम्बद्ध 
पुदुगलोंके परिणमनमे वे संस्कार उसी तरह कारण 
आीरणता होते हैं जिस तरह एक द्रव्य दूसरे द्रव्यमे | अर्थात्‌ 
अपने भावोकी उत्पत्तिमे वे उपादान होते हैं ओर पुदुगल द्रव्य या 
जीवान्तरके परिणमनमें निर्मित्त )। समग्र लोककी व्यवस्था या 
परिवर्तनमें कोई कर्म नामका एक तत्त्व मदहाकारण बनकर वेठा हो 
यह स्थिति नहीं है । 
इस तरह काल, आत्मा, स्वभाव, नियति, यहच्छा ओर 
भूतादि अपनी अपनी मर्यादामें सामग्रीके घटक होकर प्रतिक्षण 
परिवर्तमान इस जगतके प्रत्येक द्रव्यके परिणमनमे यथा 
' संभव निमित्त और उपादान होते रहते हैं । किसी एक कारणका 
सर्वाधिपत्य जगतके अनन्त द्वव्यों पर नहीं हैं। आधिपत्य यदि 
हो सकता है तो प्रत्येक द्रव्यका केवल अपनी हो गुण ओर 
पर्यायीं पर हों सकता हे । 
वर्तमान जड़वादियोने विश्वके स्वरूपको समरकाते समय इन 


नी 
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चार सिद्धान्तोंका निर्णय किया है | (१) ज्ञाता और ज्ञेय 
जडवाद और “ैंपी समस्त खदूबस्तु नित्य परिवर्तनशील 
५ है। वस्तुओंका स्थान बदलता रहता है। उनके 
पॉरेशामवाद (कक बदलते रहते हें और उनके गुण धर्म बद- 
लते रहते हैं परन्तु परिवतनका अखण्ड प्रवाह चाह हैं। 

(२) दूसरा सिद्धान्त यह है कि सदूवस्तुका सम्पूर्ण विनाश 
नहीं होता और सम्पूर्ण अभावसे से सदू वस्तु उत्पन्न नहीं होती । 
यह क्रम नित्य निर्बाध रूपसे चलता रहता है | श्रत्येक सत्‌ बस्तु 
किसी न किसी अन्य सद्‌ वस्तुमे से ही निर्मित होती है, सद्वस्तु 
से दी वनी होती है, और किसी सदूवस्तुके आँखसे ओमल हो 
जाने पर दूसरी सदूबस्तुका निर्माण होता है ? जिस एक वस्तुमें से 
दूसरी बस्तु उत्पन्न होती है उसे द्रव्य कहते हें। जिससे बस्तुएँ 
बनती हैं और जिसके गुणधर्म होते हैं वह द्रव्य है। द्रव्य ओर 
गुणोंका समुच्यय जगत है। यह जगत कारये कारणोंकी सत्तत 
परम्परा है। अत्येक वस्तु या घटना अपने से पूवंबर्ती वस्तु या 
घटनाका काये होती है, तथा आगेकी घटनाओंका कारण | शत्येक 
घटना कार्यकारणभावकी अनादि एवं अनन्त मालाका एक भनका 
है। कार्यकारणभावके विशिष्ट नियमसे प्रत्येक घटना एक दूसरेके 
साथ बँधी रहती है। 

' (३ ) तीसरा सिद्धान्त है कि प्रत्येक वस्तुमें स्वभावसिद्ध' 
गति शक्ति किंचा परिवतनशक्ति अवश्य रहती है । अणुरूप द्वब्यों 
का जगत वना करता है। उन अणुओंको आपसमें मिलने तथा 
एक दूसरेसे अलग अलग होनेके लिए जो गति मिलती रहती है 
वह उनका स्वभाव धर्म है। उनको परिचालित करने वाला, उनको 
इकट्ठा क्रनेवाला और अलग अलग करनेवाला अन्य कोई नहीं 
हैं । इस विश्वमे जो प्रेरणा या गति है, वह वस्तुमात्रके स्पभावमें 


आप 
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से निमित होती है| एकके बाद दूसरी गतिकी एक अनादि परंपरा 
इस विश्वमें विद्यमान है। यह प्रश्न ठीक नहीं है कि ्रासम्भमें 
इस विश्वमें किसने गति उत्पन्न की' | प्रारस्भमें' शब्दोका अभि- 
भ्राय उस कालसे है-जब गति नहीं थी, अथवा किसी प्रकारका कोई 
परिवतेन नहीं था। ऐसे कालकी तकंसम्मत कल्पना नहीं की जा 
सकती जब कि किसी प्रकारका कोई भी परिक्‍तेन न रहा हो । ऐसे 
' कालकी कटपना करनेका अथे तो यह मानना हुआ कि एक समय 
था जब सर्वत्र स्वेशन्यता थी । जब हम यह कहते हैं कि-कोई वस्तु 
है तो बह निश्चय ही कार्यकारणभावसे वबँधी रहती है। इसीलिए गति 
ओर परिवर्तेनका रहना आवश्यक हो जाता है । सर्वशन्य स्थितिमेंसे 
कुछ भी उत्पन्न नहीं हो सकता । प्रत्येक बस्तुकी घटनामें दो 
प्रकार से परिवर्तन होता है । एक तो यह है कि बस्तुमें स्वाभाविक 
रीतिसे परिवर्तन होता है | दूसरा यह कि वस्तुका उसके चारों ओर 
की परिस्थितियोंका प्रभाव पड़नेसे परिवतन होता हैं । प्रत्येक वस्तु 
दूसरी बस्तुसे जुड़ी या संलग्न रहती है। यह संलप्ता तीन प्रकार 
की होती है-एक वस्तुका चारों तरफक्की वस्तुओंसे सम्बन्ध रहता 
है, दूसरी वह वस्तु जिस वस्तुसे उत्पन्न हुई है उसके साथ कार्य- 
कारण सम्बन्धसे जुड़ी रहती है। तीसरी उस वस्तुकी घटनाके 
'गर्भमें दूसरी घटना रहती है ओर वह वस्तु तीसरी घटनाके गर्भमे 
रहती है। ये जो सारे वस्तुओंके सम्बन्ध है उनकी ठीकसे जानकारी 
हो जाने पर यह आान्ति या आशका दूर दो जाती है कि वस्तुओंकी 
गति किंवा क्रियाके लिए कोई पहिला प्रव्तेक चाहिए। कोई भी 
क्रिया पहली नहीं हुआ करती | अत्येक गतिसे किया क्रियासे पू् 
दसरी गति और क्रिया रहती है। इस कियाका स्वरूप उक स्थानस 
दूसरे स्थान पर जाना ही नहीं होता। क्रिया शक्तिका केवल स्थाना- 
स्तर होना या चलायमान होना ही स्वरूप नहीं है । वीजका 


लोकव्यवस्था श्श्फू्‌ 


अँखुआ बनता है ओर अँखुएका वृत्त बन जाता है, ऑक्सीजन 
अआोर हॉइड्रोजनका पानी बनता हे, प्रकाशके अणु बनते हे ५ जी. 
लहरें वनती हैं, यह सारा बनना और होना भी क्रिया ही है | इस 
प्रकारकी क्रिया वस्तुका मूलभूत स्वभाव है । बह यदि न रहता तो 
जो पहलीवार गति देता है उसके लिए भी बस्तुमे गति उत्पन्न 
करना सम्भव न होता । विश्व स्वयं प्रेरित है। उसे किसी बाह्य 
प्रेरककी आवश्यकता नहीं है । 

(४ ) चोथा सिद्धान्त यह है कि रचना, योजना, व्यवस्था, 
नियमबद्धता अथवा सुसंगति बस्तुका मूलभूत स्वभाव है। हम 
जब भी किसी बस्तुका, किंवा वस्तुसमुदायका वर्णन करते है तब 
वस्तुओंकी रचना किंवा व्यवस्थाका ही वर्णन किया करते हें ॥ 
वस्तुमें योजना या व्यवस्था नहीं, इसका अथे यही होता है कि 
वस्तु ही नहीं । वस्तु है, इस कथनका यही अर्थ निकलता है कि 
एक विशेष प्रकारकी योजना और विशेष प्रकारकी व्यवस्था हे । 
वस्तुकी योजनाका आकलन होना ही वस्तु स्वरूपका आकलन हे। 
विश्वकी रचना अथवा योजना किसी दूसरेने नहीं की है। ख्ष्ण्त्ता 
की जलाना स्वाभाविक धर्म है। यह एक व्यवस्था अथवा योजना 
हे | यह व्यवस्था किवा योजना उष्णतामे किसी दूसरे व्यक्ति द्वारा 
लाई हुई नहीं है। यह तो उष्णताके अस्तित्वका ही एक पहल्ल्‌ 
है। सख्या, परिणाम एवं कार्यकारणभाव वस्तु स्व॒रूपके अंग 
हैं। हम संख्या बस्तुमें उत्पन्न नहीं. कर सकते, वह बस्तुमे रहती 
ही है। वस्तुओके कार्यकारणभावकों पहिचाना जा सकता है' 
किन्तु निर्माण नहीं किया जा सकता' |”? ड 

महापण्डित राहुल सांकत्यायनने अपनी भैज्ञानिक भोतिकवाद 
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पुस्तकमें, भोतिकवादके आधुनिकतम स्वरूप पर प्रकाश डालते 
हुए बताया है कि-““जगतका प्रत्येक परिवर्तन जिन 
का वनिक रूप सीढ़ियोंसे गुजरजा है वे सीढ़ियाँ वैज्ञानिक भोतिक- 
, वादकी त्रिपुटी हैं। (१) विरोधी समागस (२) 
गुणात्मक परिवर्तत ओर (३) प्रतिपेषका ग्रतिपेष। बस्तुके 
उद्रमें विरोधी प्रवृत्तियाँ जमा होती हैं, इससे परिवतंनके लिए 
सबसे आवश्यक चीज गति पैदा होती है। फिर हेगेलकी ढंद्रवादो 
प्रक्रिककि बाद और ग्रतिवांदके संघर्षसे नया गुण पैदा होता हे। 
इसे दूसरी सीढ़ी गुणात्मक परिवर्तन कहते हैं। पहले जो वाद 
था उसको भी उसकी पूर्वगामी कड़ीसे मिलाने पर वह क्िसीका 
प्रतिषेध करनेवाला संवाद था। अब गुणात्मक परिवरतन-आमूल 
'परिवर्तन जबसे उसका प्रतिषेध हुआ तो यह प्रतिपेघका प्रतिपेध 
है। दो या अधिक, एक दूसरेसे गुण और स्वभावमें विरोधी 
बस्तुओंका समागम दुनियाँसें पाया जाता हे। यह बात हरएकऋ 
आदमीको जब तब नजर आती है। किन्तु उसे देखकर यह 
-र्याल नहीं आता किएक बार इस बिरोधी समागमको मान लेने 
पर फिर विश्वके संचालक ईरवरकी जरूरत नहीं रहती । न किसी 
अभौतिक दिव्य, रहस्यमय नियमकी आवश्यकता है। विश्वके 
सोम रोममें गति है। दो परस्पर विरोधी शक्तियोंका मिलना ही 
, शत्ति पैदा करनेके लिए पर्याप्त है। गतिका नाम विकास है। 
यह 'लेनिन! के. -शब्दोंमे कहिये तो विकास विरोधियोंके संघर्षका 
नाम है।  विरीधी जब मिलेंगे तब संघषे जरूर होगा । संघर्ष 
- नये स्वरूप, नयी गति, नयी परिस्थिति अर्थात्‌ विकासको जरूर 
'पैदा करेगा । यह बात साफ है । विरोधियों के समागमकी परस्पर 
अन्तरव्यापन या एकता भी कहते हैं। जिसका अर्थ यह है कि 
थे एक ही ( अभिन्‍न-) वास्तविकताके ऐसे दोनों प्रकारके पहल 


जड़वादका 
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होते हैं [' ये दोनों विरोध दाशैनिकोंकों परमार्थक्री तराजू पर 
सुले सनातन कालसे एक दूसरेसे स्वबथा अलग अवस्थित भिन्न 
भिन्न तत्त्वके तौर पर नहीं रहते वहिक वह वस्तुरूपेण एक हैं- 
एक ही समय एक ही स्थान पर अभिन्‍न होकर रहते हैं । जो 
क्खोर के लिए ऋण है, वही महाजनके लिए धन है। हमारे 
लिए जो पूर्वका रास्ता है, वही दूसरेके लिए परश्चिसका भी रास्ता 
है। बिजलीमें घन ओर ऋणके छोर दो अलग स्वततन्त्र तरल 

पदार्थ नहीं हैं | लैनिनने पिरोधको हंद्घादका सार कहा है। 
केवल परिमाणात्मक परिवर्तन ही एक खास सीमा पार होने 

पर गुणात्मक भेदोंमें बदल जाता है !? ु 
करनल इंगरसोल प्रसिद्ध विचारक और निरीश्वरबादी थे । 
वे अपने व्याख्यानमें लिखते हैं' कि-“मेरा एक, सिद्धान्त है और 
लंदन उसके चारो कोनों पर रखनेके लिए भेरे पास चार 
लि पत्थर हैं । पहिला शिलान्यास हे कि-पदार्थ-हूप नष्ट 
नहीं हो सकता, अभावषको प्राप्त नहीं हो सकता। 
लडय दूसरा शिलान्यास है कि गति-शक्तिका विनाश नहीं 
हो सकता, वह अभावको प्राप्त नहीं हो सकती । तीसरा शिल्लान्यास 
है कि पदार्थ और गति प्रथक प्रथक्‌ नहीं रह सकती बिना गतिके 
पदार्थ नहीं और बिना पदार्थके गति नहीं | चौथा शिलान्यास है कि 
जिसका नाश नहीं वह कभी पैदा भी नहीं हुआ होगा, जो अबि- 
नाशौ है वह अजुत्पन्न है । यदि ये चारों बातें यथार्थ हैं तो उनका 
यह परिणाम अवश्य निकलता है कि-पदार्थ और गति सदा से हैं 
ओर सदा रहेंगे। वे न बढ़ सकते हैं और न घट सकते हैं । इससे 
यह भी परिणाम निकलता है कि न कोई चीज कभी उत्पन्न हुई है 


ओर न उत्पन्न हो सकती है ओर न कभी कोई रचयिता हुआ है. 


१ स्वृतन्त्नचिन्तन प० २१४-१५४ | 
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ओर न . हो सकता है। इससे यह भी परिणाम निकलता है कि 
पदार्थ ओर गत्तिके पीछे न कोई योजना हो सकती थी और ऋ 
कोई बुद्धि। बिना गतिके बुद्धि नहीं हो सकती | !बिना पदार्थके 
गति नहीं हो सकती। इसलिये पदार्थेसे पहिले किसी भी तरह 
किसी बुद्धिकी, किसी गतिकी संभावना हो दी नहीं सकती | इससे 
यह परिणाम निकलता है कि गप्रकृतिसे परे न कुछ है और न हो 
सकता है। यदि ये चारों शिलान्यास यथाथ बातें हैं तो प्रक्ृतिका 
कोई स्वामी नहीं । यदि पदाथे और गति अनादि कालसे अनन्त 
काल तक हैं तो यह अनिवायें परिणाम निकलता है कि कोई 
परमात्मा नहीं हे ओर न किसी परमात्माने जगतकों रचा है और 
न कोई इसपर शासन करता है। ऐसा कोई परमात्मा नहीं जो 
प्रार्थनाएं सुनता हो । दूसरे शब्दोंमें इससे यह सिद्ध होता है कि 
आदमीको भगवानसे कभी कोई सहायता नहीं मिली, तमाम 
ग्राथेनाएं अनन्त आकाशमें यों ही विलीन हो गई।*** यदि पदाथ 
ओर गति सदासे चली आई हें तो इसका यह मतलब है कि जो 
संभव था वह हुआ है, जो संभव है वह हो रहा है और जो संभव 
होगा वही होगा । विश्व में कोई भी बात यों ही अचानक नहीं 
होती । हर घटना जनित होती है । जो नहीं हुआ वह हो ही नहीं 
सकता था । वर्तमान, तमास भूतका अवश्यंभावी परिणाम है ओर 
भविष्यका अवश्यंभावी कारण । 

यदि पदार्थ और गति सदासे हैं तो हम कह सकते हैं कि 
आदमीका कोई चेतन रचयिता नहीं हुआ है, आदसी किसीकी 
' विशेष रचना नहीं है। यदि हम छुछ जानते हैं तो यह जानते हैं 
कि उस बैबी कुर्हारने, उस ्रह्माने कमी मिट्टी ओर पानी मिला 
कर पुरुषों तथा स्त्रियोंकी रचना नहीं की ओर उनमें कभी जान 


नही फूँकी ।? 
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समीक्षा और समन्वय-भोतिकवादके उक्त मूल, सिद्धान्तोंके 
विवेचनसे निम्नलिखित बातें फलित होती हैं-- 

(१) विश्व अनन्त स्व॒तन्त्र मौलिक पदार्थोका समुदाय है। 

(२) प्रत्येक मौलिकमे विरोधी शक्तियोंका समागम है, जिसके 
कारण उसमे स्वभावतः गति या परिवर्तन होता रहता है । 

(३) विश्वकी रचना योजना ओर व्यवस्था, उसके अपने 
निजी स्वभावके कारण है, किसीके नियन्त्रणसे नहीं । 

(४) किसी सतका न तो सर्वथा विनाश होता है और न सर्वथा 
असत्‌का उत्पाद ही | ह ' 

(४) जगतका प्रत्येक अणु परमाणु प्रतिक्षण गतिशील याने 
परिवतेनशील है । ये परिवर्तन परिणामात्मक भी होते हैं और 
गुणात्मक भी। 

(६) प्रत्येक वस्तु सैकड़ों विरोधी शक्तियोंका समागम है। 

(७) जगत का यह परिवतेन चक्र अनादि-अनन्त है । 


हम इन निष्कर्पोपर ठंडे दिल और दिमागसे विचार करें तो 
ज्ञात होगा किभोंतिकवादियोंकी यह पस्तुस्व॒रूपकी विवेचना वस्तु- 
स्थितिके विरुद्ध नहीं है। जहाँ तक भूतोके विशिष्ट रासायनिक 
सिश्रणसे जीवतत्त्वकी उत्पत्तिका प्रश्न है वहाँ तक उनका कहना एक 
हद तक विचारणीय है। पर सामान्यस्वरूपकी व्याख्या न केबल 
तकसिद्ध ही है किन्तु अनुभवगम्य भी है। इनका सबसे मौलिक 
सिद्धान्त यह है कि-प्रत्येक वस्तुमें स्वभावसे ही दो विरोधी शक्तियाँ 
मोजूद हैं, जिनके संघर्षसे उसे गति सिलती है, उसका परिवर्तन - 
होता है और गे।तूका समस्त कार्यकारणचक्र चलता है। 'मैं 
पहले लिख आया हूँ कि-जैनदर्शनकी द्रव्यव्यवस्थाका मूल मंत्र 
उत्पाद-व्यय-प्रोव्यरूप त्रिलक्षणता है । भोतिकवादियोंने जब 
वस्तुके कार्यकारणप्रवाहको अनादि और अनन्त स्वीकार किया है, 

€ 
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ओर वे सतका सर्वथा विनाश और असत्की उत्पत्ति जब नहीं 
मानते तो उन्होंने द्वव्यकी अविच्छिन्न धारा रूप प्रौव्यत्वको स्पष्ट 
स्वीकार किया ही है। भ्रोव्यका अर्थ सर्वथा अपरिणामीनित्य 
और कूटस्थ नहीं है ; किन्तु जो द्वव्य अनादि कालसे इस विश्व 
के रंगसंचपर परिवर्तेन करता हुआ चला आ रहा है, उसकी परि- 
वतन धाराका कभी समूलोच्छेद नहीं होना है। इसक॑ कारण 
एक द्रव्य अतिक्षण अपनी पर्यायोमें बदलता हुआ भी, कभी न॒तो 
समाप्त होता है ओर न द्रव्यान्तस्में विलीन ही होता है। इस द्रव्या- 
न्तर-असंक्रान्तिका और द्वव्यकी किसी न किसी रूपमे स्थितिका 
नियामक ध्रोव्यांश है। जिससे भोतिकत्रादी भी इनकार नहीं कर 


। 

जिस विरोधी शक्तियोंके समागमकी चर्चा उन्होंने इन्द्रवाद 
( 4)9608»7 ) के रूपमें की है वह प्रत्येंक द्वव्यमें रहनेवाले 
विरोधी समागम सके निजी स्वभाव उत्पाद ओर व्यय हैं।इन 
दो बिरोधी शक्तियोंकी बजहसे प्रत्येक पदार्थ, 
प्रतिक्षण उत्पन्न होता है और नष्ट होता है। 
उत्माद और व्यय थाज्ञी पूर्व॑पर्यायकरा विनाश और उत्तरपर्यायका 
उत्पाद, प्रतिक्षण वस्तुमें निरपवादरूपसे होता रहता है। 'पूर्व 
पर्यायका विनाश ही उत्तरका उत्पाद है। ये दोनों शक्तियोँ एक 
साथ बस्तुमें अपना काम करती हैं और प्रोव्यशक्ति द्वव्यका 
मौलिकत्व सुरक्षित रखती है । इस तरह अनन्तकाल तक परिवितेन 
करते रहने पर भी द्रव्य कभी निःशेष नहीं हो सकता। उसमें चाहे 
गुणात्मक परिवर्तन हों या पंरिणामात्मक, किन्तु उसका अपना 
अस्तित्व किसी न किसी अवस्थामे अवश्य ही रहेगा। इस तरह 
प्रतिज्षण तिलन्नण पदार्थ एक ऋमसे अपनी पर्यायोंमें बदलता 


0 कस: अटल अल आल के 
'.. ४  £कार्योच्यादः ऋषयो हेतोनियमात्‌”-आततमी० श्लोक० ५८ । 


अर्थात्‌ 
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.._ हुआ और परस्पर परिणमनोंको प्रभावित. करता हुआ भी निशिचत 

कार्यकारणपरम्परासे आवद्ध है। 

इस तरह 'भोतिकवाद? के वस्तुविवर्तनके सामान्य सिद्धान्त 
जैनदशन के अनन्त द्वव्यबाद और उत्पादादि न्रयात्मक सतके 
मूल सिद्धान्तसे जरा भी भिन्न नहीं हैं । जिस तरह आजक्ा 
विज्ञान अपनी अ्रयोगशालामें भोतिकवादके इन सामान्य 
सिद्धान्तोंकी कड़ी परीक्षा दे रह्या-है उसी -तरह ,भगवान भहावीरने 
अपने अनुभवप्रसूत तत्त्वज्ञानके बलपर आजसे २५०० बर्ष पहले जो 
यह घोषणा की थी कि-अ्रत्येक पदाथ चाहे जड़ हो या चेतन, उत्पाद- 
व्यय और भ्रोव्यरूपसे परिणामी है । “उपपन्नेइ वा विगमेइसवा धुवेइ घा? 
( स्थाना० स्था० १० ) शअर्थात्‌ शत्येक पदार्थ-उत्पन्न होता है, नष्ट 
होता है, और स्थिर रहता है।” उनकी इस मातकात्रिपदीमें जिस 
जयात्मक परिणामवादका प्रतिपादन हुआ था, वही सिद्धान्त 
विज्ञानकी प्रयोगशालामे भी अपनी सत्यताक्रो सिद्ध कर रहा है। 


विचारणीय प्रश्न इतना रह जाता है कि भोतिकवादमें इन्हीं 
जड़ प्रस्माणुओंसे ही जो जीवस्ष्टि और -चेतनसृष्टिका विकार 


अतनसूष्टि अपात्मक परिवतनके द्वारा माना है, वह “कहाँ तक 

'ठीक है? अचेतनको चेतन बननेसें करोड़ों बर्ष त्वगे 
हैं। इस >चेतन सृष्टिके होनेमें करोड़ वर्ष या-अरब वर्ष जो 
भी लगे हों उनका अनुमान तो आजका भौतिक विज्ञान कर लेता 
3 पर वह जिस तरह ऑक्सीजन और हॉइडोजन छो 
मिलाकर जल बना-देता -है और जलका विश्लेपण कर पुनः 
ऑक्सीजन ओर हॉस्ड्रोजन रूपसे भिन्न.भिन्नकर देता .हे उम्र 
तरह असंख्य प्रयोग़ करनेके बादभो-न तो आज बह ' एक भी 
जीव तेयार क़र.सका है, और न स्वतःसिद्ध जीवका बिश्लेषण 
कर उस अदृश्य शक्तिका साक्षात्कार ही करा सका है, . ज़िसके 
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कारण जीवित शरीरमें ज्ञान, इच्छा, प्रयत्न आदि उत्पन्न होते हें | 
६ यह तो निरिचित है कि-भोतिकवादने जीव ष्टिकी परंपरा करोड़ों 
वर्ष पूवंसे स्वीकार की है, और आज जो नया जीव विकसित होता 
है, वह किसी पुराने जीवित सेलको केन्द्र बनाकर ही । ऐसी दशामे 
यह अनुमान कि-(किसी समय जड़ पृथ्वी तरल रही होगी फिर 
उसमें घनत्व आया और अमीबा आदि उत्पन्न हुए? केवल कर्पना 
ही मालू्स होती है। जो हो, व्यवहारमे भोतिकवाद भी भलुष्य 
या प्राशिसृष्टिको अकृृतिकी सर्वोत्तम सृष्टि भानता है, और उनका 
प्ृथक्‌ प्रथक्‌ अस्तित्व भी स्वीकार करता है। 
विचारणीय बात इतनी ही है कि-एक ही तत्त्व परस्पर विरुद्ध 
चेतन और अचेतन दोनों रूपसे परिशमन कर सकता है क्‍्या॥९ 
एक ओर तो ये जड़वादी हैं जो जड़का ही परिणमन चेतनरूपसे 
मानते हैं, तो दूसरी ओर एक तह्मयवाद तो इससे भी अधिक काल्प- 
निक है, जो चेतनका ही जड़रूपसे परिणमन मानता है। जड़वादमे 
परिवतेनका प्रकार, अनन्त जढ़ोंका स्वतन्त्र अस्तित्व स्वीकार करने 
से बन जाता है। इसमें केवल एक ही प्रश्न शेष रहता है कि-क्या 
जड़ भी चेतन बन सकता है ९ पर इस अद्वैत चेतनवादमें तो परिवर्तन 
भी असत्य है, अनेकत्व सी असत्य है, ओर जड़ चेतनका भेद भी 
असत्य है। एक किसी अनिर्वेचनीय मायाके कारण एक ही तह्म 
जड़ चेतन नाना रुपसे प्रतिभासित होने लगता है। नड़वादके 
सामान्य सिद्धान्तोंका परीक्षण विज्ञानकी प्रयोगशालामें किया जा 
सकता है और उसकी तथ्यता सिद्ध की जा सकती है। पर इस 
जअह्यवादके लिए तो सिवाय विश्वासके कोई अवल थुक्तिबल भी 
प्राप्त नहीं है। विभिन्‍न मनुष्यों में जन्मसे ही विभिन्‍न रुकान ओर 
बुद्धिका कविता) संगीत, ओर कलाके आदि विविध क्षेत्रोंमे विकास 
आकस्मिक नहीं हो सकता । इसका कोई ठोस ओर सत्य कारण 
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अवश्य होना ही चाहिए। 
जिस सहयोगात्मक समाजव्यवस्था के लिए भोतिकवाद 
भलुष्यका संसार गर्भसे मरण तक ही मानना चाहता है, उस 
समाजव्यवस्थाके -“चस्थाके लिए यह भौतिकवादी प्रणाली कोई 
रस प्राभाविक़ उपाय नहीं है। जब मनुष्य यह सोचत्ता 
' लिये जड़वादकी ह के भेरा अस्तित्व- शरीरके साथ ही समाप्त 
अनुपयोगिता लेने बाला है, तो बह भोगविलास आदिकी 
वृत्तिसे बिरक्त होकर क्‍यों राष्ट्रनिमाण और समाजवादी व्यवस्थाकी 
ओर भकेगा ९ चेतन आत्माओके स्वतन्त्र अस्तित्व और व्यक्तित्व 
स्वीकार कर लेने पर तथा उनमें प्रतिक्षण स्वाभाविक परिवर्तनकी, 
योग्यता मान लेने पर तो अनुकूल विकासका अनन्त ज्षेत्र सामने 
उपस्थित हो जाता है, जिसमें मनुष्य अपने समग्र पुरुषाथका, 
खुलकर उपयोग कर सकता है। यदि मरुष्योंकी केवल भौतिक 
माना जाता है, तो भूतजन्य वर्ण और वंश आदिकी श्रे्ठतता और 
कनिष्ठताका अश्न सीधा सामने आता है। किन्तु इस भूतजन्य 
वंश रंग आदिके स्थूल भेदोंकी ओर दृष्टि न कर जब समस्त 
सनुष्य आत्माओंका मूलतः समान अधिकार और स्वतंत्र व्यक्तित्व 
माना जाता है, तो ही सहयोगमूलक समाज व्यवस्थाके लिए 
उपयुक्त भूमिका अस्तुत होती है। 
जन दशेनने अत्येक जड़ चेतन तत्त्वका अपना स्वतंत्र अस्तित्व 
माना है। मूलतः एक द्वव्यका दूसरे द्रव्य पर कोई अधिकार नहीं 
समाजव्यवस्थाका * । सेब अपने अपने परिणामी स्व॒भावके अलु- 
आधार लाता प्रतिक्षण परिवर्तित होते जा रहे हैं । जब इस 
अकारको स्वाभाविक समंभूमिका,्वव्योंकी स्वीक्त 
है, तब यह्‌ अनधिकार चेष्टासे इकट्टे किये गये परिअहके संग्हसे प्राप्त 
विषसता, अपने आप अस्थाभाविक और अग्राक्ृतिक द्िद्ध होती था 
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है। यदि प्रतिबुद्ध मानवसमाज समान अधिकांरके आधार पर 
अपने व्यवहास्के लिए सर्वोद्यकी दृष्टिसे कोई भी व्यवस्थाका 
निर्माण करते हैं तो वह उनकी सहजसिद्ध प्रवृत्ति ही .मानी जानी 
चाहिए। एक इंइवरकों जगन्नियंता मानकर उसके आदेश या 
यैगामके नौस पर किसी जातिकी उच्चता और विशेषाधिकार तथा 
पचित्रंताका ढिंढोरा पीटना और उसके द्वारा जगतमे बर्गेस्वार्थकी 
सृष्टि करना, तात््विक अपराध तो है ही, साथ हो यह नैतिक भी 
नहीं है। इस महाप्रभुका नाम लेकर वर्गस्वार्थी गुटने संसार 
में जो' अशाम्ति, युद्ध और खूनकी नदियाँ बहाई हैं. उसे देख 
कर यदि सचमुच कोई ईश्वर होता तो वह स्वयं आकर अपने इन 
भक्तोंको साफ साफ कह देता कि-मिरे नाम पर इस निदृष्टरूपमे 
स्वार्थका नम्न पोषण न करो 7 तच्ज्ञानके क्षेत्रमें दृष्टि-विपय्यास होने 
से मंनुष्यको दूसरे प्रकास्से सोचनेका अवसर ही नहीं मिला 5 
भगवान महाबीर और बुद्धने अपने अपने ढंगसे इस दु्दष्टिकी 
ओर ध्यान दिलाया, ओर मानवको समता और अदिसाकी 
सर्वोदयी भूमिपर खड़े होकर सोचनेकी भ्ेर्णा दी । 
जगतके स्वरूपके सम्बन्धमें स्थूल रूपसे दो पक्ष पहलेसे ही 
प्रचलित रहे हैं । एक पक्ष तो इन 322 डे हक 33 
ठोस सत्य मानते रहे। दूसरा पक्त विज्ञान वादिय 
से प कु का था, जो संबित्ति या अनुभवके सिवाय दो 
$ धिशामिगा ३४४ ज्ञेयकी सत्ताकों स्वीकार नहीं करना च का | 
उनके मत' से बुद्धि ही विविध वासनाओं के 
कारण नाना रूपमें प्रतिभासित होती है । विशप, बर्कले, योम और 
मल पर 
१ “अंविभागो<पि बुद्भात्मा विपर्यासितदर्शनें: । 
आश्यग्राहकरंविचिमेदवानिवं लक्ष्यते ॥7? -प्रमाणवा ० रै।४ रे 
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हैगल आदि पश्चिमी तत्त्ववेत्ता भी संवेदनाओंके, प्रवाहसे भिन्न 
सवेय्यका अस्तित्व नहीं मानना चाहते। जिस प्रकार स्वप्नमें 
बाह्य पदार्थोके अभावमें भी अनेक प्रकारके अथेक्रियाकारी दृश्य 
उपस्थित होते हैं उसी तरह जाग्रति भी एक लम्बा सपना है। 
स्वप्नज्ञानकी तरह जाग्रतज्ञान भी निरालम्बन है, केवल प्रतिभास- 
मात्र है। इनके मतसे मात्र ज्ञानकी ही पारसार्थिक सत्ता हे । इनमें 
भी अनेक मतभेद हैं--- ह 

१ वेदान्ती एक नित्य ओर व्यापक बत्रह्मका ही पारमार्थिक 
अस्तित्व स्वीकार करते हें। यही ब्रह्म नानाविध जीवात्माओं 
ओर घट पटादि बाह्य अर्थोके रूपमें प्रतिभासित होता है । 

२ संवेदनाद्वैतवादी ज्षणिक परमाणुरूप अनेक ज्ञानक्षणोंका 
प्रथक पारमार्थिक अस्तित्व स्वीकार करते हैं । इनके मतसे ज्ञान- 
संतान ही अपनी अपनी वासनाओंके अनुसार विभिन्न पदार्थोक्े 
रूपमें भासित होती हैं। 

३ एक ज्ञानसन्तान माननेवाले भी संवेदनाह/तवादी हैं । 

बाह्यथेलोपकी इस विचार धाराका आधार यह मातम होता 
हे कि-प्रत्येक व्यक्ति अपनी कल्पनाके अलुसार पदार्थमें शब्द 
संकेत करके व्यवहार करता है । जेसे एक पुस्तकको देखकर उस 
धर्मका अनुयायी उसे 'धर्मग्रन्थ' समभकर पूज्य मानता है, पुस्त- 
काध्यक्ष उसे अन्य पुस्तकोंकी तरह एक 'सामान्य पुस्तक? 
सममता है, तो दुकानदार उसे रही? के भाव खरीदकर उससे पुड़िया 
बॉधता है, भंगी उसे 'कूड़ा कचड़ा? सममक्कर माड़ देता है और गाय 
भेंस आदि उसे 'पुद्गरलोंका पुंजः समभकर घास! की त्तरह खा जाते 
हैं। अब आप विचार कीजिये कि-पुस्तकमें धर्मग्रन्थ, पुस्तक, 
रदो, कचरा ओर एक खाद्य आदिकी संज्ञाएँ तत्‌ तत्‌ व्यक्तियोंके 
ज्ञानसे ही आयी हैं, अर्थात्‌ धर्म भन्थ पुस्तक आदिका सद्भाव उन 
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व्यक्तियोंके ज्ञानमें है, बाहर नहीं | इस तरह धर्मग्रन्थ और पुस्तक 
आदिकी व्यावहारिक सता है, पारमार्थिक नहीं | यदि इनकी पार- 
भार्थिक सत्ता होती त्तो बिना किसी संकेत और संस्कारके बह 
सबको उसी रूपमें दिखनी चाहिएं थी। अत्तः जगत्त केबल 
कलपनासात्र हे, उसका कोई बाह्य अस्तित्व नहीं । 


बाह्य पदार्थेके स्वरूपपर जैसे जैसे विचार करते हैं-उनका 
स्वरूप एक, अनेक, उमय, ओर अनुभय आदि किसी रूपमें भी सिद्ध 
नहीं हो पाता । अन्ततः उनका अस्तित्व तदाकार ज्ञानसे ही तो 
सिद्ध किया जा सकता है। यदि नीलाकार ज्ञान मोजूद हे, तो 
बाह्य नीलके साननेकी क्या आवश्यकता हे? और 'यदि नीलाकार 
ज्ञान नहीं हे तो उस बाह्य नीलका अस्तित्व ही कैसे सिद्ध किया 
जा सकता है? अतः ज्ञान ही बाह्य और आन्तर, ग्राह्म और आहक 
रूपमें स्वयं प्रकाशमान है, कोई वाह्याथे नहीं हे । 


सबसे बड़ा प्रश्न यह है कि-ज्ञान या अनुभव किसी पदाथंका 

ही तो होता है। विज्ञानवादी स्वप्नका दृष्टान्त देकर बाह्य पदार्थका 

लोप करना चाहते हैं। किन्तु स्वप्नकी अग्नि ओर वाह्मसत्‌ 

अग्निमें जो वास्तविक अन्तर है, वह तो एक छोटा बालक भी 

समभ सकता है । समस्त प्राणी घट पट आदि बाह्य पदार्थंसि 

अपनी इष्ट अरथीक्रया करके आकॉक्षाओंकों शान्त करते हैं और 

' संतोषका अज्लुभव करते हैं, जब कि स्वप्नद््ट वा ऐन्द्रजालिक 
पदार्थेसि न तो अर्थक्रिया ही होती है ओर न तज्जन्य संतोषका 





१ “चियों नीलादिरुपत्वे बाक्तोडर्थः किंप्रमाणकः ! 
घियोपनीलादिरू ते स तस्यानुभवः कथम्‌ ॥?7 
-प्रमाणवा० ३४३३ 
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अनुभव ही । उनकी काहपनिकता तो प्रतिभासकालमें ही ज्ञात 
हो जाती है | धर्म अन्थ, पुस्तक, रद्दी आदि सिंज्ञाएँ मनुष्यक्नत 
ओर काल्पनिक हो सकतीं हैं, पर जिस चजनवाले रूप-रस-ंध- 
स्पशवाले स्थूल ठोस पदाथेमें ये संज्ञाएँ की जाती हैं, बह तो काल्प- 
निक नहीं है। वह तो ठोस, वजनदार, सम्रेतिष और रूप-रसावि- 
गुण्ोंका आधार परमार्थसत्‌ पदार्थ है। इस पदार्थकी अपने अपने 
संकेतके अनुसार चाहे कोई धर्मग्रन्थ कहे, कोई पुस्तक, कोई क्षिताब, 
कोई बुक या अन्य छुछ कहे, ये संकेत व्यवहारके लिए अपनी 
'परम्परा और वासनाओंके अनुसार होते हैं, उसमें कोई आपत्ति 
नहीं है, पर उस ठोस पुदूगलसे इनकार नहीं किया जा सकता | 
दृष्टिसृष्टिका भी अथ॑ यही है कि-सामने रखे हुए परसार्थ- 
सत्‌ ठोस पदार्थमें अपनी-अपनी दृष्टिक अनुसार अनेक पुरुष 
अनेक अकारके व्यवहार करते हैं। उनकी व्यवहारसंज्ञाएँ भले 
ही प्रातिभासिक हों, पर वह पदार्थ जिसमे ये संज्ञाएँ की जाती 
हैं, विज्ञाककी तरह ही परसार्थसत्‌ है। ज्ञान पदाथे पर निर्भर 
हो सकता है, न कि पदाथे ज्ञानपर। जगतमें अनन्त ऐसे 
पदार्थ भरे पढ़े हैं, जिनका हमे ज्ञांन नहीं होता। ज्ञानके पहले 
भी वे पदार्थ थे ओर ज्ञान के बाद भी रहेंगे। हमारा इन्द्रिय-ज्ञान 
तो पदार्थोक्ी उपस्थिति के बिना हो ही नहीं सकता । नीलाकार 
ज्ञानसे तो कपड़ा नहीं रंगा जा सकता । कपड़ा रंगनेके लिए ठोस 
जड नील चाहिए, जो ठोस ओर जड़-कपड़ेके अत्येंक तन्तुको नीला 
बनाता है। यदि कोई परमार्थंसत्‌ नील अर्थ न हो, तो नीलाकार 
वासना कहॉसे उत्पन्न होगी? वासना तो पूर्वाछुभव की उत्तर दशा 
है। यदि जगतमें नील अर्थ नहीं है तो ज्ञानमें नीलाकार 
'कहाँसे आया ९ वासना नीलाकार कैसे बन गई ९ 
तात्पये यह कि-व्यवहारके लिए की जानेवाली संज्ञाएँ, इृष्ट- 
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अनिष्ठ ओर सुन्दर-असुन्दर आदि कल्पनाए भले ही विकल्पकल्पित 
हों. ओर दृष्टि-सष्टिकी सीमामें हों, पर जिस आधार पर ये करपनाएँ: 
कल्पित होती हैं, चह आधार ठोस और सत्य है। 'विपके ज्ञानसे 
मरण नहीं होता। विषक्षा ज्ञान जिस प्रकार परमार्थसत्‌ है, उसी 
तरह विष पदार्थ, बिषका खानेवाला और विपके संयोगसे होनवाले 
शरीरगत रासायनिक परिणमन भी परसार्थसत्‌ ही 'हैं। पर्व॑त 
सकान, नदी आदि पदार्थ यदि ज्ञानात्मक ही हैं, तो उसमें 
'मूतेत्थ स्थूलत्व और तरल्ता आदि कैसे आ सकते हें? ज्ञान 
स्वरूप नदोमें स्नान या ज्ञानात्मक जलसे तृषाकी शान्ति और 
ज्ञानात्मक पत्थरसे सिर तो नहीं फूट सकता ९ 

यदि ज्ञानसे भिन्‍न मूते शब्दकी सत्ता नहो तो संसारका 
समस्त शाव्दिक व्यवहार लुप्त हो जायगा। परप्रतिपत्तिके लिए ज्ञान 
से अतिरिक्त बचनकी सत्ता मानना आवश्यक है। फिर, अमुक 
ज्ञान प्रमाण है और अमुक अग्रमाए? यह भेद ज्ञानोंमें केसे 
किया जा सकता हे। ज्ञानमें तत्त-अत्तत्त, अर्थ-अनर्थ, ओर 
प्रमाण-अग्रमाणका भेद बाह्यवस्तुकी सत्ता पर द्वी निर्भर करता 
है। स्वामी समन्तभद्रने ठीक ही कद्दा है-- 

“बुद्धिशव्दप्रमाणत्व॑ बाह्यार्थ सति नाअखति | 
सत्याद्वतव्यवस्थैय॑. युज्य॑तेड्थाप्त्यनासिषु ॥” 
-आत्मी० श्लो० ८७ |' 

अर्थात्‌-बुद्धि और शब्दकी प्रमाणता वाह्मपदार्थके होने पर ही 
सिद्ध की जा सकती है, अभावमें नहीं | इसी तरद अर्थ की आआप्ति 
ओर अग्रापिसे ही सत्यता और मिथ्यापन बताया जा सकता है । 

बाह्यपदार्थोमें परस्पर विरोधी अनेक धर्मोका समागम 


१ “नहदि जात विषशञान मरण अति धावति ।7 -न्यायवि० १६६. 
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देखकर उसके विराट स्वरूप तक न पहुँच सकनेके कारण उसकी ु 
सत्तासे ही इनकार करना, अपनी अशक्ति या नासमभीकों विचारें 
पदार्थ पर लाद देना है। 

धर बहस ग कि एकानेक स्वभाबोंका विवेचन नहीं 
कर सकते, तो इसका अर्थ यह नहीं है. कि उन पदार्थोके अस्तित्व 
से ही सर्वथा इनकार किया जाय । अनन्तधर्मात्मक पदार्थका पूर्ण 
विवेचन, अपूर्ण ज्ञान और शब्दोंके हरा असम्भव भी है। जिस' 
प्रकार एक संबेदन ज्ञान स्वयं क्षेयाकार, ज्ञानाकार और ज्ञप्ति रूपसे 
अनेक आकार-प्रकारका अनुभवमे आता है उसी प्रकार अत्येक- 


पदार्थ अनेक विरोधी धर्मोका अविरोधी आधार है । 
अफलातु” तक करता था कि-कुर्सीका काठ कड़ा है। कड़ा न 


होता तो हमारे बोभको केसे सद्दारता ? और काठ नर्म है, यदि 
नम न होता तो छुछ्दाड़ा उसे केसे काट सकता ९ ओर चूँकि दो! 
विरोधी गुणोंका एक जगह होना असम्भव है, इसलिए यह कड़ा- 
पन, यह नरमपन और कुर्सी सभी असत्य हैं।” अफलातु विरोधी , 
दो धर्मोको देखकर ही घबड़ा जाता है और उन्हें असत्य होनेका 
फतवा दे देता है, जब कि स्वयं ज्ञान भी ज्षेयाकार और ज्ञानाकार 
इन बिरोधी दो धर्मोका आधार बना हुआ उसके सामने है। अतः ज्ञान 
जिस प्रकार अपनेमें सत्य पदार्थ है, उसी तरह संसारके अनन्त जड़ 
पदार्थ मी अपनी स्वतन्त्र सत्ता रखते हैं । ज्ञान पदाथ को उत्पन्न 
नहीं करता किन्तु अपने अपने कारणोंसे उत्पन्न अनन्त जड़ पदार्थों 
को ज्ञान मात्र जानता है। प्रथक्‌ सिद्ध ज्ञान और पदार्थमें झ्षेय- 
ज्ञायकभाव होता है। चेतन और अचेतन दोनों प्रकारके पदार्थ 
स्वयं सिद्ध हे ओर स्वयं अपनी प्रथक सन्ता रखते हैं। 


चेतन अचेतन द्वव्योंका समुदाय यह लोक शाइबत और 
अनादि इसलिए है कि इसके घटक द्रव्य श्रतिक्षण परिवतेन करते 
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रहने पर भी अपनी संख्यामें न तो एक की कमी करते 
हर हैं ओर न एककी बढ़ती ही । इसीलिए यह अवस्थित 
कहा जाता है। आकाश अनन्त है। पुद्गल द्रव्य 
परमाणु रूप हैं। कांल द्रव्य कालाणुरूप हैं। धर्म, अधर्म और 
जीव असंख्यात अदेशवाले हैं । इनमें धर्म, अधर्म, आकाश और 
काल निष्क्रिय हैं | जीव और पुदुगलमें ही क्रिया होती है ।आकाश 
के जितने हिस्से त्क ये छहों द्रव्य पाये जाते हैं, बह लोक कह- 
लाता है और उससे परे केवल आकाशमात्र अलोक। चूँकि 
जीव और पुदूगलौंकी गति और स्थितिसे धससमे द्रव्य और अधमें 
द्रव्य साधारण निमित्त होते हैं, अतः जहाँ तक धर्म ओर अधर्म 
द्रव्यका सद्भाव है, वहीं तक जीव और पुदूगलका गमन ओर 
स्थान सम्भव है | इसीलिए आकाशके उस पुरुषाकार मध्य भागको 
लोक कहते हैं. जो धर्म॑द्रव्यके बराबर है। यदि इन धर्म ओर अधरमे 
द्रव्यको स्वीकार न किया जाय तो लोक ओर अलोकका विभाग 
ही नहीं बन सकता। ये तो लोकके मापदण्डके समान हैं। 
यह लोक स्वयं सिद्ध है; क्योंकि इनके घटक सभी द्वव्य स्वयं 
* सिद्ध हैं | उनकी कार्यकारण परम्परा, परिवर्तेन स्वभाव, पररुपर 
लोक स्वयं निर्भित्तत्ता और अन्‍्योन्‍्य प्रभावकता, अनादि कालसे 
सिद्ध है. वर चली आ रहीं हैं। इसके लिए किसी विधाता, 
नियन्ता, अधिष्ठाता या व्यवस्थापककी आवश्यकता 
नहीं है । ऋतओंका परिवर्तन, रात दिनका विभाग, नदी, नाले 
पहाड़ आदिका विवर्त्तन आदि सब पुदुगल द्वव्योंके परस्पर संयोग 
विभाग संलेप और विश्लेष आदिके कारण स्वयं होते हे रहते है। 
सामान्यतः हर द्रव्य अपनी पर्यायोंका उपादान है, ओर सम्प्राप्त 
सामम्रीके अनुसार अपनेको बदलता रहता हे । का तरह 
अनन्त कार्यकारणभावोंकी स्वयमेव सृष्टि होती रहती है । हमारी 
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स्थूल दृष्टि जिन परिबतनोंको देखकर आश्चर्य चकित होती है, वे 
अचानक नहीं हो जाते। किन्तु उनके पीछे परिणमनोंको सुनिश्चित 
परंपरा है। हमें तो असंख्य परिणमनोका औसत ओर स्थूल रूप 
ही दिखाई देता है। प्रतिक्षणभावी सूक्ष्म परिणमन ओर उनके 
अनन्त कार्यकारण जालकों समझना साधारण बुद्धिका कार्य नहीं 
है। दूरकी बात जाने दीजिये स्वेथा और स्वेदय अतिसमीप शरीरको * 
ही ले लीजिए । उसके भीतर नसाजाल, रुधिरप्रवाह और पाक 
य॑त्रमें कितने प्रकारके परिवर्तन प्रतिक्षण होते रहते हैं, जिनका 
स्पष्ट ज्ञान करना दुःशक्य हे। जब वे परिवर्तन एक निर्चित 
घाराकों पकड़कर किसी विस्फोटक रागके रूपमें हमारे सामने 
उपस्थित होते हैं, तब हमें चेत आता है । 
दृश्य जगत परमाणुरूप स्वतन्त्र द्रव्योंका भात्र दिखाव ही 
नहीं है, किन्तु अनन्त पुदूगल परमाणुओके बने हुए स्कन्धोंका 
जगत्‌ परमार्थिक रत है। हर स्कन्धके अन्तर्गत परमाणुओंमें 
और अत लक हे परस्पर इतना प्रभावक रासायनिक सम्बन्ध हे कि 
' सबका अपना स्व॒तन्त्र परिणमन होते हुए भी 
उनके परिशमनोंसे इतना साहश्य होता है कि लगता हे, जेसे 
इनकी प्रथक्‌ सत्ता ही न हो। एक आमके फल रूप स्कन्धों 
सम्बद्ध परसाणु अम्रुक काल तक एक जैसा परिणमन करते हुए 
भी परिपाक कालमें कहीं पीले, कहीं दरे, कहीं खटटे कहीं भीठे, 
कहीं पकरगन्धी, कहीं आमगन्धी, कहीं कोमल और कहीं कठोर 
आदि विविध अकारके परिणमनोकों करते हुए स्पष्ट दिखाई देते 
हैं। इसी तरह पर्वत आदि भहास्कन्ध सामान्यतया स्थूल- 
इष्टिसे एक दिखाई देते हे, पर हैं वे असंख्य , पुदगलाणुओके 
विशिष्ट सम्बन्धको भ्राप्त पिण्ड ही हैं । 


जब परमाणु किसी स्कन्धमें शामिल होते हैं, तब भी उनका 
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व्यक्तिशः परिणमन रुकता नहीं है, वह तो अविरामगतिसे चलता 
रहता है। उसके घटक सभी परमाणु अपने वलाबलके अनुसार 
'मोर्चेबन्दी करके परिणसनयुद्ध आरम्भ करते हैं और विजयी 
'परसाणुसमुदाय शेष परमाणुश्नोंको अमुक प्रकारका परिणमन 
-करनेके लिये बाध्य कर देते हैं। यह युद्ध अनादि कालसे चला है 
ओर अनन्तकाल तक बराबर चलता जायगा। श्रत्येक परमाणुमे 
भी अपनी उत्पाद ओर व्यय शक्तिका इन्द्र सदा चलता रहता है। 
यदि आप सीमेन्ट फेक्टरीके उस वायल्रको ठंडे शीशेसे देखे तो 
उसमें असंख्य परमाणुओंकी अतितीत्र गतिसे होनेवाली उथल- 
पुथल आपके साथेकों चकरा देगी। 

तात्पर्य यह कि-मूलतः उत्पाद-व्ययशील और गतिशील 
'परमाणुओके विशिष्ट समुदायरूप विभिन्‍न स्कन्‍्घोका समुदाय 
यह दृश्य जगत “अतिक्ष॒णं गच्छुतीति जगत्‌”” अपनी इस गतिशील 
जगत संज्ञाको साथंक कर रहा है । इस स्वाभाविक सुनियत्रित, 
'सुव्यवस्थित, सुयोजित और सुसम्बद्ध विश्वका नियोजन स्वतः है, 
उसे किसी स्वान्तर्यामीकी बुद्धिकी कोई अपेन्ना नहीं है । 

यह ठीक है कि मनुष्य प्रकृतिके स्वाभाविक कार्यकारण तत्त्वोंकी 
जानकारी करके उनमें तारतम्य, हेर फेर ओर उन्तपर एक हृदू तक 
प्रसुत्व स्थापित कर सकता है, और इस यांत्रिक युगमे मलुष्यने 
विशालकाय यंत्रोंमे प्रकृतिके अणुपुद्नोंको स्वेच्छित परिणमन 
करनेके लिए बाध्य भी किया है । और जब तक यंत्रका पंजा उनका 
दबोचे है-तब तक वे बराबर अपनी द्रव्ययोग्यताके अनुसार उस रूपसे 
परिणमन कर भी' रहे हैं और करते भी रहेंगे, किन्तु अनन्त महासमुद्र 
में बुदुबयुदूके समान इन यंत्रोंका कितनासा प्रभुत्व ९ इसी तरह अनन्त 
परमाणुओंके नियन्त्रक एक इइवरकी कल्पना महुष्यके अपने कम- 
जोर और आश्चर्यचकित दिमागकी उपज है। जब बुद्धिके उपा 
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कालमे मानवने एकाएक भयंकर तूफान, गगनचुम्बी पर्बंतमालाएँ, 
बिकराल समुद्र और फटती हुई ज्वालामुखीके शैल्ाव देखे तो यह 
सिर पकड़ कर बैठ गया और अपनी समभमें न आनेवाली अदृश्य 
शक्तिके आगे उसने माथा ठेका, “और हर आश्चर्यकारी बस्तुमें 
उसे देवत्वकी कल्पना हुई । इन्हीं असंख्य देवोमे से एक देवोंकादेब 
महादेव भी बना, जिसकी बुनियाद भय, कोतूहल ओर आश्चयकी 
ञू( जी हे 
मिपर खड़ी हुईं है और कायम भी उसी भूमि पर रह सकती है. 
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हम पहले बता आये हैं कि पत्येक पदार्थ उत्पाद, व्यय और प्रौव्य 
रूपसे त्रिलक्षण है। द्रव्यका सामान्य.लक्षण परिणमनकी दृष्टिसे 
उत्पाद-व्यय-प्रोग्यात्मकत्व ही है | अत्येक पदार्थ अनेक गुण और 
पर्यायोंका आधार है'। गुण द्वव्यमें रहते हैं, पर स्वयं निर्ग॒ुण 
होते हैं' | ये गुण द्वव्यके स्वभाव होते हैं । इन्हीं गुणोंके परिणमन 
से द्रव्यका परिणमन लक्षित होता है। जेसे कि-चेतन द्रव्यमें 
ज्ञान, दशेन, सुख ओर वीर्य आदि अनेक सहभावी गुण हैं। ये गुण 
अतिक्षण द्रव्यके उत्पाद-व्यय स्वभावके अनुसार किसी न किसी 
अवस्थाको पग्रतिक्षण धारण करते रहते हैं । ज्ञानमुण जिस 
समय जिस पदार्थों जानता है, उस समय तदाकार होकर “घट- 
ज्ञान, पट ज्ञान आदि विशेष पर्यायोंको प्राप्त होता जाता है। इसी 
तरह सुख आदि गुणभी अपनी वाह्याभ्यन्तर सामग्रीके अनुसार 
तरतमादि पर्यायोंकी धारण करते हें। पुदूगलका एक परमाणु 
रूप, रस, गंध और स्पशे इन विशेष गुणोका युगपत्‌ अविरोधी 
आधार है। परिवर्तन पर चढ़ा हुआ यह पुदूगल परमाणु अपने 
उत्पाद और व्ययको भी इन्हीं गुणोंके द्वारा प्रकट करता है, अर्थात्‌ 
रूप, रस, गन्ध और स्पर्श आदि गुणोंका परिवर्तन ही द्वव्यका परि- 
वर्तन है, इन गुणोंकी वर्तमानकालीन जो अवस्था होती है वह पर्याय 


१५ ““गुणपर्ययवद्‌ हृव्यम्‌ |? -तत्वाथथंसूत्र ५।३८ | 
२ “दद्धव्याश्रया नियुणा गुणा; ।? -तत्वथीसूत्र ५४० । 
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कहलाती है | गुण किसी न किसी पर्यायको प्रतिक्षण धारण करता 
है । गुण और पर्यायका द्रव्य टी ठोस और मौलिक आधार हे । 
यह द्रव्य गुणोंकी कोई न कोई पर्याय प्तिज्षण धारण करता हे 
ओर किसी न किसी पूर्व 'पर्यायको.छोड़ता है । 
वस्तुमें गुण परिगणित हैं, किन्तु परकी अपेक्षा व्यवहारमें 
आनेवाले धर्म अनन्त होते हैं। गुण स्वभावभूत हैं और इनकी 
और धर्म पीति परनिरपेज्ञ होती है, जब कि धर्मोकी 
पा प्रतीति परसापेज्ञ होती है और व्यबहारफे लिए 
इनकी अभिव्यक्ति बस्तुकी योग्यताके अज्लुसार होती रहती है। 
जीवके असाधारण गुर ज्ञान, दर्शन, सुख और वीर आदि हैं, 
ओर साधारण गुण हैं वस्तुत्व, प्रमेयत्व, सत्त्व आदि। पुद्गलके 
रूप, रस, गन्ध और स्पर्श असाधारण गुण हैं। धर्स द्र्यका 
गतिहेतुत्व, अधर्म द्रव्यका स्थितिहेतुत्व, आकाशका अवशगाहन- 
निमित्तत्व ओर कालका” चत॑नाहेतुत्व असाधारण गुण है'। इनके 
साधारण शुण वस्तुत्व, सत्तत, अयेयत्व और असिपेयत्व आदि: हैं | 
जीवमे ज्ञानादिगुणोकी सत्ता और प्रतीति परनिरपेक्ष अर्थात्‌ स्वाभा- 
पिक है, किन्तु छोटापन-बड़ापन, पितृत्व-पुत्रत्य और गुरुत्व-शिष्यत्व 
आदि धर्म परसपपेक्ष हैं। यद्यपि इनकी योग्यता जीवमें है, पर ज्ञानादि 
समान ये स्व॒रसतः गुण नहीं हैं । इसी तरह पृद्गलमें रूप, रस, 
गन्ध ओर स्पर्य ये तो स्वाभाविक-परनिरपेक्ष गुश हैं, परन्तु छोटा- 
पन, बड़ापन, एक दो तीन आदि संख्याएँ और संकेतके अनुसार होने 
वाली शब्दवाच्यता आदि ऐसे धर्म हैं जिनकी अभिव्यक्ति व्यवहारा्थ 
दोती है । एक ही पदार्थ अपनेसे भिन्न अनन्त दूर दूरतर और 
दूरतम पदार्थोकी अपेक्षा अनन्त अकारकी दूरी और समीपता 
रखता है। इसी तरह अपने से छोटे ओर बढ़े अनन्त परपदार्थोकी 
अपन्ता अनन्त अकारका छोटापन और बड़ापन . रखता है . पर ये 
१७ 
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सब धर्म चूँकि परसापेक्ष प्रकट द्वोनेवाले हैं अत; इन्हें गुणोंकी 
श्रेणीमें नहीं रख सकते। गुणका लक्षण आचार्यने निम्नलिखित 
प्रकारसे किया है-- 
फ् शुंण इति दव्वविद्यणं दव्ववियारों य पज्जवो मणियों |” 
अर्थात्‌-गुण द्वव्यका विधान, यानी निज भ्रकार है, और पर्याय 
द्रव्यका विकार अथोंत्‌ अवस्थाविशेष है । इस तरह द्रव्य परिण- 
मनकी दृष्टिसे गुण -पर्यायात्मक होकर भी व्यवहारमें अनन्त परद्वव्यों 
की अपेक्षा अनन्तधर्म रूपसे प्रतीत्तिका विषय होता है |... 
बाह्य अर्थकी प्रथक्‌ सत्ता सिद्ध हो जानेके बाद विचारणीय प्रश्न 
यह है कि-अथेका वास्तविक स्वरूप कया है ९ हम पहले वता आये हैं 
$ सामान्य... हि सोमान्‍्यतः प्रत्येक पदार्थ अनन्तधर्मात्मक 
अर्थ सामान्य- 
ओर उत्पाद-व्यय-भोग्य शाली है । इसका संक्‍्तेपमे 
विशेषात्मक है. मर सामान्यविशेषात्मकके' रूपमें भी विवेचन कर 
सकते हैं । प्रत्येक पदार्थमे दो प्रकार के अश्तित्व हैं -स्वरूपास्तित्व 
ओर साहश्यास्तित्व। प्रत्येक द्रव्यको अन्य सजातीय या विजातीय 
द्रव्यसे असंकीर्ण रखनेवाला और उसके स्वतंत्र व्यक्तित्वका श्रयोजक 
स्व॒रूपास्तित्व है । इसीके कारण प्रत्येक द्वव्यकी पर्यायें अपनेसे 
भिन्‍न किसी भी सजातीय या विजातीय द्र॒व्यकी पयोयोंसे 
असंकीर्ण बनी रहतीं हैं और अपना प्रथक्‌ अस्तित्व बनाये 
रखतीं हैं । यह स्परूपास्तिवव जहाँ इतर द्रव्योंसे विवक्षित- 
द्रव्यकी व्यावृत्त कराता है, वहाँ अपनी कालक्रमसे होनेवाली 
पर्यायोंमें अनुगत भी रहता है। इस स्वरूपास्तिवसे अपनी 
पर्यायोमि अन्लुगत प्रत्यय उत्पन्न होता है और इतर द्र॒व्योंसे 





१ द्दघृत-सवा्थंसिद्धि १।३८ | 
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व्यावृत्त प्रत्यय । इस स्वरूपास्तित्वको ऊध्वता सामान्य कहते हैं। 
यही द्रव्य कहलाता है; क्योंकि यही अपनी क्रमिके पर्योयोंमे 
द्रवित होता है-संतति परंपरासे प्राप्त होंता है। बौद्धोंकी संत्तति ' 
ओर इस स्वरूपास्तित्वमें निम्नलिखित भेद विचारणंशीय है । 


जिस तरह जैन एक स्वरूपास्तित्व अर्थात्त भ्रौव्य था द्रव्य 
सानते हैं, उसी तरह बौद्ध सन्तान स्वीकार करते हें | प्रत्येक॑ द्रव्य 
प्रतिक्षण अपनी अर्थपर्याय रूपसे परिणमन करता है, 
उसमें ऐसा कोई भी स्थायी अंश नहीं बंचता जो द्वितीय 
उत्तान शजमें पर्यायोंके रूपमें न बदलता हो । यदि यह भाना 
जाय कि उसका कोई एक अंश बिलकुल्त अपरिवतेनशील रहता है, 
और छुछ अंश परिवतेनशील; तो नित्य तथा क्षणिक दोनों पत्तोमें 
दिये जानेवाले दोष ऐसी बस्तुमें आयेंगे । कथ्थंचित्‌ तादात्म्य 
सम्बन्ध माननेके कारण पर्यायोंके परिवर्तित होने पर द्वव्यमें कोई 
अपरिवर्तिष्णु अंश बच ही नहीं सकता। अन्यथा उस अपरिवर्तिष्णु " 
अंशसे तादात्म्य रखनेके कारण शेष अंश भी अपरिवर्तनशील ही 
सिद्ध होंगे। इस तरह कोई एक मार्ग ही पकड़ना होगा- या तो 
वस्तु नित्य मानी जाय, या -बिलकुल परिवतंनशील यानी चेतन 
चस्तु भी अचेतनरूपसे परिणमन करनेवाली | इन दोनों अन्तिम 
सीमाओं के मध्यका ही वह मार्ग है, जिसे हस द्रव्य कहते हैं। 
जो न बिलकुल अपरिवर्ततशील है और न इतना बिलक्षण 
परिवर्तन करनेवाला जिससे एक द्रव्य अपने द्वंव्यतवकी सीमाको 
लॉधकर दूसरे किसी सजातीय या विजातीय द्रग्यरूपसे परिणत 
हो जाय। 
सीधे शब्दोंमें श्रोव्यकी यही परिभाषा हो सकती है कि- 
“किसी एक द्वव्यके अँतिन्ंण परिणमंन करते रहने पर भी 
उसका किसी सजातीथ यां विजातीय द्व॒व्यान्तररूपसे परिणमन नहों 
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हक ।! इस स्वरूपास्तित्वका नाम ही द्वव्य, औव्य, या गुण है । 
बो के द्वारा मानी गई संतानका भी यही कार्य है । वह नियत ' 
पूबन्गणका नियत उत्तरक्गणके साथ ही समसनन्‍्तरप्रत्ययके 
रूपमें कार्यकारणभाव बनाता है, अन्य सज्ातीय या विजातीय 
ज्ञणान्तरसे नहीं । तात्पय यह कि-इस संतानके कारण एक पूवे- 
चेतनक्षण अपनी धाराके उत्तर चेतनक्षणके लिए ही समनन्‍्तर 
अत्यय यानी उपादान होता है, अन्य चेतनान्तर या अचेतन क्णका 
नहीं । इस तरह तात्तिविक दृष्टिसे द्रव्य या संततानके काये या उपयोगमें 
कोई अन्तर नहीं है । अन्तर है तो केवल उसके शाव्दिक स्वरुपके 
निरूपण में । 
बोद्/ उस संतानकों पंक्ति ओर सेना व्यवहारक्ी तरह 
'मृष? कहते हैं । जेसे दस मनुष्य एक लाइन से खड़े हैं और अमुक 
मनुष्य घोड़े आदिका एक सम्भुदाय है, तो उनमें पंक्ति या सेना नाम 
की कोई एक अलुस्यूत वस्तु नहीं है, फिर भी उनमें पंक्ति और सेना 
व्यवहार हो जाता है, उसी त्तरह पूर्व ओर उत्तर क्षणोंमें व्यवहृत्त 
होनेवाली सनन्‍्तान भी मसष? याने असत्य है। इस संतानकी स्थितिसे 
द्रव्यकी स्थिति विलक्षण प्रकार की है। वह किसी मलुष्यके दिमागमें 
रहनेवाली केवल करपना नहीं है, किन्तु क्षणकी तरह सत्य है। 
जैसे पंक्तिके अन्तर्गत दस भिन्न सत्ताचाल्े पुरुषोंमें एक पंक्ति नामका' 
बास्तविक पदाथे नहीं है, फिर भी इस प्रकारके संकेतसे पंक्ति 
, व्यवहार हो जाता है, उसी तरह अपनी क्रमिक पर्यायोंमें पाया जाने- 
याला स्वरूपास्तित्व भी सांकेतिक नहीं है, किन्तु परमाथंसत्‌ है । 
ध्ूष? से सत्यव्यवद्दार नहीं हो सकता। बिना एक तात्त्विक स्व॒रूपा- 


१ “ध्यन्तानः समुदायश्च पडक्तिसेनादिवन्टषा !? 
-अओोधिचर्या० पृ० ११४ | 
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पस्तत्वके क्रमिक पर्याय एक धारामें असंकरभावसे नहीं चल 
सकतीं । पंक्तिके अन्तर्गत एक पुरुष अपनी इच्छाुसार उस पंक्ति- 
से विच्छिन्न हो सकता है, पर कोई भी पर्याय चाहनेपर भी न तो 
अपने द्रव्यसे विच्छिन्न हो सकती है, ओर न द्रव्यान्तरमें विल्लीन 
ही, और न अपना क्रम छोड़कर आगे जा सकती है और न पीछे । 
बौद्ध के संतान की अवास्तविकता और खोखलांपनें तब 
समममें आता है, जब वे निर्वाणमें चित्तसंततिका समूलोच्छेद 
स्वीकार कर लेते हैं, अर्थात्‌ सर्वथा अभाववादी 
निर्वाणमें यदि चित्त दीपककी तरह बुझ जाता है, तो 
खोखलापन उह चित्त एक दीर्घकालिक धाराके रूपमें ही रहने- 
वाला अस्थायी पदार्थ रहा । उसका अपना मोलिकत्व भी सार्व- 
कालिक नही हुआ; किन्तु इस तरह एक स्वतंत्र पदार्थका स्वेधा 
उच्छेद स्वीकार करना युक्ति और अनुभव दोनोंसे . विरुद्ध है। 
यद्यपि बुद्धने निर्वाणके स्वरूपके सम्बन्धमे अपना मौन रखकर 
इस प्रश्नकों अव्याकृत क्रोटिसे रखा था, किन्तु आगेके आचायोनि 
उसकी प्रदीप-निर्वाणकी तरह जो व्याख्या की है,' उससे निर्वाणका 
उच्छेदात्मक स्वरूप,ही फलित होता है । यथा- , 
“दिशं न काश्वित्‌ विदिशं न काश्वित्‌, नेवावरनिं-गच्छुति नान्तरित्तम । . 
दीपो यथा निदृतिमर्भ्युपेतः स्नेहक्लयात्‌ केव्रलमेति शान्तिम्‌ | 
दिशं न काश्वित्‌ विदिशं न काश्चित्‌ नैवावरनिं गच्छ॒ति नान्तरित्षम । 
आत्मा तथा निईंतिमम्युपेतः क्लेशक्षयात्‌ केवलमेति शान्तिम्‌ ॥? 
.,. . , , स्रैन्दनन्द १६२८-२६ 
अथातू-जिस प्रकार बुरा हुआ दीपक न किसी दिशाको जाता 
है, न विदिशाको, न'आकाशको और न पातालको, किन्तु तेलके क्षय 
हो जाने पर केबल बुक जाता है, उसी तरद निर्वाण अवस्थामें 
चित्त न दिशाकों जीता है, न विदिशाको, न आकाशको और न 


संतानका 


१४७७ जेनदर्शन 


प्रथ्वी को । बह क्लेशके क्यसे केवल शान्त हो जाता है। 


. इस त्तरह जब उच्छेदात्मक निर्वाणमें चित्तकी सन्‍्तान भी समाप्त 
हो जाती है, तो उस'मृषा” सन्तानके बल पर संसार अबस्थामे 
उच्छेदात्मक निर्वाण से फेलसस्बन्ध, बन्ध, मोक्ष, स्मृति और प्रत्य- 
अप्रातीतिक है भिज्ञान आदिको व्यवस्थाएँ बनाना कब्नी नीचे 
। पर सकान बनानेके समान है | झूठी सतानमें 
कर्मवासनाका संस्कार मानकर उसीमें कपासके बीजमें लाखके सस्कार 
से रंगभेदकी' कल्पनाकी तरह फलकी संगति बेठाना भी नहीं जस 
सकता | कपासके बीजके जिन परमाणुओंको लाखके रंगसे सींचा 
था वे ही स्व॒रूपसत्‌ परमाणु पर्याय बदलकर रुईके पौधेकी शकलमें 
विकसित हुए हैं, और उन्होंमें उस सस्कारका फल बविलक्षण लाल 
रंगके रूपमे आया है । यानी इस दृष्टन्तमें सभी चीजें बस्तुसत्‌ हैं, 
'सृषा नहीं, किन्तु जिस सन्‍्तान पर बौद्ध कमवासनाओंका संस्कार 
देना चाहते हैं ओर जिसे उसका फल भुगवाना चाहते हैं, उस 
सन्तानको पंक्तिकी तरह बुद्धिकल्पित नहीं स'ना जा सकता, 
ओर ज् उसका निर्वाण अवस्थामें समूलोच्छेद ही स्वीकार किया 
जा सकता है। अतः निवाणका यदि कोई युक्तिसिद्ध ओर 
ताक्ष्विक स्वरूप बन सकता है तो वह निराखव चित्तात्पाद्‌ रूप ही, 
जैंसा कि तत्त्वसंप्रहकी प्िका ( पृष्ठ १८४ ) में उद्धृत निम्नलिखित 
इलोकपे फल्नित होता है- 
“चित्तमेव हि. संसारों यगादिक्लेशवासितम्‌। 
तंदेव तेविनिमृत्त॑ भवान्त इति कथ्यते ॥” 


“१ &शयस्सिन्‍्नेव तु सत्ताने आदिता कर्मवायना । 
फल तत्रेव सन्धचे कार्पास रक्तता यथा ॥१ 
-तत््व सं० पं० प्रु० १८२ में उद्धृत ! 


पदार्थका स्वरूप १५२ 


अर्थात-रागादि क्‍्लेशसे दूषित चित्त ही संसार है ओर रागादि 
से रहित वीतराग चित्त ही भवान्त अर्थात्‌ मुक्ति हे । 

जब वही चित्त संसार अवस्थासे बदलता बदलता मुक्ति 
अवस्था में निरासव दो जाता है, तब उसकी परंपरारूप संतति 
को सर्वथा अवास्तविक नहीं कहा जा सकता। इस तरह द्रव्यका 
प्रतित्षण पर्यायरूपसे परिवर्तन होने पर भी जो उसकी अनाद्यनन्त 
स्वरूपस्थिति है और जिसके कारण उसका समूलोच्छेद नहीं हो 
पाता, वह स्वरूपांस्तित्व या भ्रोव्य है। यद्द काव्पनिक न होकर 
परमार्थसत्य है । इसीको ऊचध्वंता सामान्य कहते हैं । 

दो विभिन्न द्रव्यों में अनुगत व्यवहार करानेबाला, साहश्या- 
स्तित्व होता है, इसे तियेक्‌ सामान्य या साहश्यसामान्य कहते हैं । 
अनेक स्वतन्त्रसत्ताक द्वव्योंमें गोः गौोः! या मनुष्यः 
भनुष्यः? इस प्रकार के अनुगतव्यवहार के लिए किसी 
नित्य एक ओर अनेकानुगत गोत्व या मनुष्यत्व नाम के सामान्य 
की कल्पना करना उचित नही है; क्योंकि दो स्वतंत्र सत्तावाले 
द्रव्योंमे अनस्यूत कोई एक पदाथ हो ही नहीं,सकता। बह उन दोनों 
द्रव्योंकी संयुक्त पर्याय तो कहा नहीं जा सकता; क्योंकि एक 
पर्योयमें दो अतिभिन्नक्षेत्रवर्ती द्रव्य उपादान नहीं होते। फिर 
अनुगत व्यवहार तो संकेतग्रहण के बाद होता है । जिस व्यक्ति 
ने अनेक मनुष्योंमे बहुतसे अवयवोंकी समानता देखकर 
साहश्यकी कल्पना की है, उसीको उस साहृश्यके संस्कारके 
कारण 'मनुष्यः मनुष्यः” ऐसी अनुगतग्रतीति होती है। अतः दो. 
विभिन्न द्वव्योंमें अनुगतप्रतीतिका कारणभूत साहश्यास्तित्व मानना 
चाहिए, जो कि प्रत्येक द्रव्यमे परिसमाप्त होता है । 4 

इसी तरह एक द्वव्यकी प्योयोमें कालऋमसे व्यावृत्त प्रत्यय 
करानेवाला पर्याय नाम्रका विशेष है। दो द्रब्योंमें व्यावृत्त प्रत्यय 


दो सामान्य 
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दो विशेष “रोने घाला व्यत्तिरेक नाम का विशेष है। तात्पये यह 
५ कि एक द्रव्यक्की दो पर्यायोंमें अनुगत्त प्रत्यय 
ऊध्वंता' सामान्यसे होता है और व्यावृत्तप्रत्यय पर्याय' नामके 
विशेष से । दो विभिन्न द्व्योंमे अलुद्नत्त प्रत्यय तियंक्‌ सामान्य 
( साहश्यास्तित्व ), से तथा व्यावृत्त प्रत्यय व्यत्तिरेक' नामक 
विशेषसे होता है । 
, जगत का प्रत्येक पदार्थ इस प्रकार सामान्य-विशेषात्मक है। 
पदार्थ का सामान्यविशेषात्मक विशेषण धर्मरूप है जो अन्नुगत 
सामान्य-  “प्येय और व्यावृत्त अ्त्यय का विपय होता है। पदार्थ 
की उत्पाद-व्यय-प्रोव्यात्मकता परिणमनसे सम्बन्ध 
रखती है। ऊपर जो सामान्य और विशेषकों धर्म 
अर्थात्‌ हृव्य- बताया है, वह तियेंक सामान्य और व्यत्तिरेक विशेष 
पर्यायात्मक से ही सम्बन्ध रखता है । द्रव्यके ध्रौष्यांशको 
ही ऊध्वेत्ता सामान्य और उत्पाद-व्यय को ही पर्याय नामक 
विशेष कहते हैं। वततमानके प्रति अतीतका और भविष्यक्े प्रति 
वर्तमानका उपादान कारण होनां, यह सिद्ध करता हे कि तीनों 
ज्षणोंकी अविच्छिन्न कार्यकारणपरंपरा है । प्रत्येक पदाथ को 
यह सामान्यविशेषात्मकता उसके अनन्तधर्मात्मकत्वका ही लघु 


स्वरूप हे । ु 


विशेषात्मक 





| 
; >परी ० ४|५ 
२५ “एकस्मिन्‌ हव्ये क्रमभाविनः परिणासाः पर्यायाः आत्मनि 
हर्पविषादादिवत्‌ |? -परी ० ४८ 
5३ ५सहशपरिणामध्तियंक्‌ खण्डमुण्डादिपु गोत्ववत्‌ ।/ -परी० ४४ 


४ अर्थान्तरगतों विसहशपरिणामो व्यतिरेको गोमहिपादिवत्‌ । ” 
| -परीक्षामुख ४।६ 


१ “परापरविवर्तव्यापि द्वव्यम्‌ ऊध्वंता मद्व स्थासादिषु 


पदार्थका स्वरूप श्प३े 


तिर्यक सामान्यरूप साहश्यकी अभिव्यक्ति यद्यपि परसापेत्ष हे. 
किन्तु उसका आधारभूत प्रत्येक द्रव्य जुदा जुदा है। यह 
'उमयनिष्ठ न होकर प्रत्येक में परिसमाप्त है। 
पदार्थ न त्तो केवल सामान्यात्मक ही है ओर न विशेषात्मक ही | 
यदि केबल ऊर््वता सामान्यात्मक अंथात्‌ सबंथा नित्य अविकारी 
पदार्थ स्वीकार किया जाता है तो वह त्रिकालमें स्वंधा एकरस-अंपरि 
चरततनशील और कूटस्थ बना रहेगा। ऐसे पदार्थमें कोई!परिणमन्‌ 
न होनेसे जगत॒के समस्त -व्यवहार उच्छिन्न हो जायेंगे । कोई 
भी क्रिया फलवती नहीं हो सकेगी |, पुण्य-पाप ओर बन्ध-मोंक्षादि 
व्यवस्था नष्ट हों जायगी । अतः उस बस्तुमें, परिवतंन तो 
अवश्य ही स्वीकार करना होगा। हम नित्यग्रति देखते हें कि 
बालक दोजके चन्द्रमाके समान बढ़ता है, सीखता है- और जीवन 
विकास को आप कर रहा है। जड़ जगतके विचित्र परिवतंत्त तो 
हमारी आँखोंके सामने हैं । यदि पदार्थ सर्वथा नित्य हों; तो उनमें 
कम या युगपत्‌ किसी भी रूपसे कोई अर्थक्रिया नहीं हो सकेगी | 
ओर अथक्रियाके अभावसें उनकी सत्ता ही सन्दिग्ध हो जाती है | 
इसी तरह यदि पदार्थको पर्याय नामक विशेषके रूपमें ही स्वीकार 
किया जाय श्रर्थात्‌ सर्वथा क्षणिक माना जाय याने पूर्व क्षणका 
उत्तर ज्षणके साथ कोई सम्बन्ध स्वीकार न किया जाय: तो भी 
देन-लेन, गुरुशिष्यादि व्यवहार तथा बन्ध-मोक्षादि व्यवस्थाएँ 
समाप्त हो जॉयगी । न कारण-कार्य भाव होगा और न अर्थक्तिया 
ही । अतः पदार्थेकी ऊरष्वता सामान्य और पर्याय नामक विशेषके 


'रूपसे सामान्य-विशेष/त्मक या द्वव्यपर्यायात्मक ही स्वीकार 
करना चाहिये। - .: - 


दे षद्दृ॒व्य विवेचन 


#ज्य का सामान्य लक्षण यह हे-ज्ञो मौलिक पदार्थ अपनी 

को ऋमशः प्राप्त हो वह द्रव्य है। द्रव्य उत्पाद व्यय और 

छह छष्य “ये युक्त' होता है। इसका विशेष विवेचन पहिले 

किया जा चुका है। उसके मूल छद्द सेद हैं-९ जीब,. 

२ पुट्ल्‍ल, ३ घमं, ४ अधमे, ५ आकाश और ६ काल | ये छहों 
द्रव्य प्रमेय होते हैं | 

१ जोवद्रव्य- 

जीव द्वव्यको, जिसे आत्मा भी कहते हैं, जैनदर्शनमें एक 

स्वतन्त्र मौलिक साना है । उसका सामान्य लक्षण उपयोग' है।' 

जीव हृब्य “भयोग अर्थात्‌ चैतन्यपरिशत्ति | चैतन्य ही जीव 

का असाधारण गुण है. जिससे वह समस्त जड़ द्वव्यों 

से अपना प्रथक्‌ अस्तित्व रखता है। बाह्य और आशभ्यन्तर 

कारणों से इस चेत्तन्यके ज्ञान ओर दर्शन रूपसे दो परिणमन 

होते हैं । जिस समय चेतन्य स्व? से भिन्न किसी ज्ञेय को जानता 

है उस समय वह ज्ञान कहलाता है ओर जब चेतन्य सात्र चेतन्या- 

कार रहता है, तब वह दर्शन कहलाता है । जीव असंख्यात प्रदेश-- 


१ £अपस्वित्तसद्दवेणुप्पायव्वयधुवत्तसंजुत्त । 
* गुणव॑ च सपज्जाय जं त॑ दव्व॑ ति बुच्चेति ॥३२॥”? -प्रवचनसार | 
#द्वियद्वि गच्छुदि ताईं ताईं सब्भावपज्जयाईं च ।-पंचा०गा०६.. 

२ ““उपयोगो लक्षणम” -तत्त्वार्थसूत्र २८ 


ड़ 


जीक्द्वव्य विवेचन १४६४. 


वाला है । चूँ कि इसका अनादि कालसे सूह््म का्मंण शरीरसे 
सम्बन्ध है, अतः वह कर्मोदयसे श्राप्त शरीरके आकारके अलुसार 
छोटे बढ़े आकार को धारण करता है। इसका स्वरूप निम्नलिखित 
गाथामें बहुत स्पष्ट बताया गया है- 
“जीवों उवश्रोगमओ श्रम॒त्ति कत्ता स्पंदेहपरिमाणों । 
भोत्ता संसारत्थो सिद्धो सो विस्ससोड्ढगई ॥? 
-हव्यसंग्रह गाथा २। 
अर्थात्‌-जीब उपयोग रूप है, अमूर्तिक है, कर्ता ह, स्वदेह- 
प्रमाण है, भोक्ता है, संसारी है, सिद्ध है ओर स्वभावसे ऊष्चें गमन 
करनेवाला है | 
यद्यपि जीवमें रूप, रस, गंध ओर स्पश ये चार पुड्लके धर्म 
नहीं पाये जाते, इसलिए वह स्वभावसे अमूर्तिक है, फिर भी 
प्रदेशों मे संकोच ओर विस्तार होने से वह अपने छोटे बड़े शरीर 
के परिमाण हो जाता है। आत्माके आकारके विषय में भारतीय 
दशनों में मुख्यतया तीन मत पाये जाते हैं । 'उपनिषद्‌ मे आत्मा 
के स्बंगत ओर व्यापक होने का जहाँ उल्लेख मिलता है, वहाँ 
उसके 'अंगुप्ठमात्र तथा अणुरूप होने का भी कथन है | 
बैदिक दर्शनोमें प्रायः आत्माको अमूर्त और व्यापी स्वीकार 
किया है। व्यापक होने पर भी शरीर और मनके सम्बन्धसे 
व्यापक. रीरावच्छिन्न ( शरीरके भीतरके ) आत्मग्रदेशोंमें 
ज्ञानादि विशेष शुणोंकी उत्पत्ति होती है। अमूर्च 


व्‌ पे 3७ 
आसार हलके कारण आत्मा निष्किय भी है। उसमें गति 





१५ “सर्वव्यापिनमात्मानम्‌ १? -श्वे० ११६ 


२ “अजुछ्ठमात्र: पुरुष 2. -शबे० ३१३ | कठो० ४१२ 
“अणीयान्‌ ब्रेहिर्वा यवाह्य ""”? _छान्दो० ३।१४३- ' 
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नहीं होती | शरीर और मन चलता है, और अपनेसे सम्बद्ध 
आत्मप्रदेशोंमें ज्ञानादिकी अनुभूतिका साधन बनता जाता है। 
इस व्यापक आत्मवादमें सबसे बड़ा अरन यह है कि-एक 
अखण्ड द्रव्य कुछ भागोंमे सगुण ओर कुछ भागोंमें निग॒ुण कैसे 
रह सकता है ९ फिर जब सब आत्मओं का सम्बन्ध सबके शरीरोंके 
साथ है, तब अपने अपने सुख, दुःख और भोग का नियम बनना 
कठिन है | अद्ृष्ट भी नियामक नहीं हो सकता; क्योंकि प्रत्येकके 
अरृष्ट का सम्बन्ध उसकी अत्मा की तरह अन्य शेप आत्माओंके 
साथ भी है । शरीरसे बाहर अपनी आत्मा की सत्ता सिद्ध करना 
अत्यन्त दुष्कर कार्य है। व्यापक पक्षमें एकके भोजन करने पर 
दूसरे को तृप्ति होनी चाहिए, ओर इस तरह समस्त व्यवहारों का 
सांकर्य हो जायगा। मन ओर शरीरके सम्बन्धकी विभिन्नतासे 
व्यवस्था बेठाना भी कठिन है। सबसे बड़ी बात तो यह है कि इसमें 
संसार और मोज्षकी व्यवस्थाएँ ही चौपट हो जाती हैं | यह्‌ सर्व॑सम्मत 
नियम है कि जहाँ गुण पाये जाते हैं, वहीं उसके आधारभूत द्रव्य 
का सद्भाव माना जाता है। न तो गुणोंके क्षेत्रसे गुणीका क्षेत्र 
बड़ा होता है, ओर न छोटा ही । सर्वेत्र आइतिमे गु्णीके बराबर दी 
गुण होते हैं । अब यदि हम विचार करते हूं तो जब ज्ञान दशनादि 
आत्माके गुण हमे शरीरके बाहर उपलब्ध नहीं होते तब गुणोंके 
बिना गुणी का सदूसाव शरीरके बाहर केसे माना जा सकता हैं ? 
, इसी. ततरद्द आत्माको अणुरूप सानने पर, अंगूठेमें कॉटा 
चुभनेसे सारे शरीरके आत्मश्रदेशोंमे कक ओर दुःख का रा 
होना असम्भव हो जाता है । अणुरूप आत्मा 
अड्छु आउयार ( बरीरसें अतिशीघ्र गति मानने पर भी इस 
शंका का उचित समाधान नहीं होता; क्योंकि क्रम अचुभवमे नहीं 
आता | जिस समय अणु आत्मा का चक्ुके साथ सम्बन्ध द्वोता है, 


जीवह्रव्य विषेचन श्ष््७छः 


उस समय भिन्नक्षेत्रवर्ती रसना आदि इन्द्रियोंके साथ युगपत्‌ सम्बन्ध 
होना असंभव है। किन्तु नीबू को ऑड से देखते ही जिह्ा! 
इन्द्रियमें पानी का आ जाना यह सिद्ध करता है कि दोनों इन्द्रियोंके 

' अदेशोसे आत्मा युगपत्‌ सम्बन्ध रखता है । सिर से लेकर पेर तकः 
अणुरूप आत्माके चक्कर लगानेमे कालभेद होना स्वाभाविक है, 
जो कि सर्वागीण रोमाश्वादि कार्येसे ज्ञात होनेवाली युगपत्‌ 
सुखानुभूतिके विरुद्ध है । यही कारण है कि जैन दशैनमे आत्माके 

प्रदेशोंमे संकोच ओर विस्तार की शक्ति मानकर उसे शरीर- 
परिमाणवाला स्वीकार किया है। एक ही प्रश्न इस सम्बन्धमें 

उठता हैं कि-/अमूर्तिक आत्मा केसे छोटे बढ़े शरीरमें भरा रह 

सकता है ९ उसे तो व्यापक ही होना चाहिए या फिर अणुरूप ९? 
किन्तु जब अनादिकालसे इस आत्मामें पोदूगलिक कर्मों का संबन्ध 

है, तव उसके शुद्ध स्थभावका आश्रय लेकर किये जानेवाले तर्क 
कहों तक संगत हैं. ९ “इस प्रकारका एक अमूर्तिक द्रव्य है जिसमे 
कि स्वभावसे संकोच ओर विस्तार होता हे । यह माननेमे ही 

थुक्ति का बल अधिक है, क्योंकि हमे अपने ज्ञान और झुखादि 
गुणोंका अनुभव अपने शरीरके भीतर ही होता है | 

चार्वाक प्ृथवी, जल, अप्नि और वायु इस भूतचतुष्टयके 

विशिष्ट रासायनिक मिश्रणसे शरीरकी उत्पत्तिकी तरह अत्माकी 

भूत-चैतन्य- भी उंसत्ति मानते हैं। जिस प्रकार महुआ आदि पदार्थों 
के सड़ानेसे शराब बनती है और उसमें मादक शक्ति 

स्वयं आा जाती है उसी तरह भूत्तचतुष्टयके विशष्ट 
संयोगसे चैतन्य शक्ति भी उत्पन्न हो जाती है। अतः चैतन्य आत्मा 

का धर्म न होकर शरीरका ही धर्म है ओर इसलिए जीवनकी' 
धारा गर्भसे लेकर मरण पर्यन्त ही चलती है। मरण कालमे 
शरीरय॑त्रमे विक्ृति आ जानेसे जीवनशक्ति समाप्त हों जाती है। 


वाद 
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यह देहात्मबाद बहुत प्राचीन कालसे अचलित है और इस 
उल्लेख उपंनिषदोंमें भी देखा जाता है । 2 
देहसे भिन्न आत्मा की सत्ता सिद्ध करनेके लिए अहम 
प्रत्यय ही सबसे बढ़ा प्रमाण है, जो 'अहं सुखी, अहं दुःखी' 
आदिके रूपमें प्रत्येक प्राणीके अनुभवमें आता है। मनुष्योंक 
अपने अपने जन्मान्तरीय संस्कार होते हैं, जिनके अनुसार वे 
इस जन्ममें अपना घिकास करते हैं। जन्मान्तरस्मरण की अनेक्षों 
घटनाएँ सुनी गई हैं, जिनसे यह सिद्ध होता है कि इस वततेमान 
शरीर को छोड़कर आत्मा नये शरीरकों धारण करता है। यह 
ठीक है क्ि-इस कमंपरतंत्र आत्माकी स्थिति बहुत कुछ शरीर 
ओर शरीरके अवयवोके आधीन हो रही है। मस्तिष्कके किसी 
रोगसे विक्रत हो जाने पर समस्त अर्जित ज्ञान बविस्म्रतिक्रे गर्भमें 
चला जाता है। रक्तचापकी कमो वेसी होने पर उसका हृदयकी गति 
ओर मतोभावोंके ऊपर प्रभाव पढ़ता है । 
आधुनिक भूतवादियोंने भी (0897090 ७70 ?70ए86 0०४) 
थाइराइड और पिचुयेटरी ग्रन्थियोंमे से उत्पन्न होनेवाले द्वास्मोन 
( प्००४070 ) नामक द्वव्यके कम हो जाने पर ज्ञानादिगुशों में 
कमी आ जाती है, यह सिद्ध किया हें। किन्तु यह सत्र देह- 
परिमाणवाले स्वतंत्र आत्मतत्त्वके मानने पर ही संभव हो 
सकता है; क्योंकि संसारी दशामें आत्मा इतना परतन्त्र है कि 
उसके अपने निजी गुणोंका विकास भी बिना इन्द्रियादिके संहारे 
नहीं हो पाता । ये भौतिक द्रव्य उसके गुशविकासमें उसी तरह 
सहारा देते हैं, जेसे कि मरोखेसे देखनेबाले पुरुषको दुखनेंन॑ 
भरोखा सहारा देता है। 'कहीं कहीं जैन अन्योंमें जीवके स्वरूप 
१ “ज्ोबो कत्ता य बचा य पाणी मोत्ता य पोग्गलो ।” 
- “उद्धृत, धवला टी० ग्र6 पु० पृष्ठ ११८ 
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का वर्णन करते समय पुदूगल विशेषण भी दिया है, यद् एक नई बात 

है। वस्तुतः वहाँ उसका तात्पये इतना ही है. कि जीव का वत्तमान 

विकास और जीवन जिन आहार, शरीर, इन्द्रिय, भाषा ओर सन 

पर्याप्रियोंके सहारे होता है वे सव पौद्गलिक हैं। इस त्तरह निमित्त 

की दृष्टिसे उसमें पुदूगल विशेषण दिया गया है. स्वरूप की दृष्टिसे 

नहीं। आत्मवादके प्रसंगमें लेनदशनका उसे शरीररूप न मानकर 
प्रथक्‌ द्रव्य स्वीकार करके भी शरीरपरिसाण सानना अपनी अनोखी 

सूक है, और इससे भौतिक्रवादियोंके द्वारा दिये जानेवाले- 
आत्तेपोंका निराकरण हो जाता है । 


इच्छा, संकल्पशक्ति और मावनाए केवल भौतिक मस्तिष्ककी 
उपत्न नहीं कही जा सकतीं; क्‍योंकि किसी भी भौतिक यंत्रमें स्वयं 
अब आदि लिलिओ, चलने, अपने आपको टूटनेपर सुधारने और 
! है अपने सजातीयको उत्पन्न करनेकी क्षमत्ता नहीं 
आत्मा के धर है. देखी जाती। अबस्थाके अनुसार बढ़ना, घावका 
अपने आप भर जाना, जी हो जाना इत्यादि ऐसे धर्म हैं, जिनका 
समाधान केवल भोतिकतासे नहीं हो सकता । हजारों प्रकारके छोटे 
बड़े यन्त्रोका आविष्कार, जगत॒के विभिन्न कार्य-कारणभावोका 
स्थिर करना, गणितके आधारपर ज्योततिपविद्याका विकास; मनोरम 
कल्पनाओंसे साहित्याकाशकोी रंग-विरंगा करना आदि बातें, एक 
स्वयं ससथे, स्वयं चैतन्यशाली द्वव्यका ही कार्य हो सकतीं हैं | प्रश्न 
उसके व्यापक, अणु-परिमाण या सध्यम-परिमाणका हमारे सामने 
है। अनुभव-सिद्ध कार्यकारणभाव हमें उत्ते संकोच और विस्तार- 
स्व॒भाववाला स्वभावतः अमूर्तिक द्रव्य माननेको प्रेरित करता 
है। किसी असंयुक्त अखण्ड द्रव्यके गुशोंका विकास नियत प्रदेशोम 
नहीं हो सकता | ' 


यह प्रश्न किया जा सकता है कि-जिस प्रकार आत्माको 


* ६६०  जेनदर्शन , 


शरीरपरिमाश माननेप्रर भी देखनेकी शक्ति आँखमें रहनेवाले 
आत्म्रदेशोंभे मानी जाती है और सूँघनेकी शक्ति नाकमें रहनेवाले 
आत्मप्रदेशोंमें ही, उसी तरह आत्माको व्यापक सानकरके शरीरा- 
न्तगत आत्मप्रदेशोंमे ज्ञानादि गुणोंका चिकास माना जा सकता है ९ 
परन्तु शरीरप्रमाण आत्मामें देखने और सूँघनेकी शक्ति केबल उन 
उन आत्मप्रदेशोंमें नहीं मानी गई है, अपि तु सम्पूर्ण आत्मामें । वह 
आत्मा अपने पूर्ण शरीरमें सक्रिय रहता है, अतः वह उन उन 
चहक्ुु, नाक आदि उपकरणोंके क़रोखोंसे रूप, और गंध आदिका 
परिज्ञान करता है । अपनी बासनाओं और कमं-संस्कारोंके कारण 
उसकी अनन्त शक्ति इसी प्रकार छिन्न विच्छिन्त रूपसे प्रकट होती 
है। जब कर्मवासनाओं ओर सूह्म कर्मशरीरका संपर्क छूट 
जाता है, तब यह अपने अनन्त चैतन्य स्त्ररूपमें लीन हो जाता 
है। उस समय इसके आत्मप्रदेश अन्तिम शरीरके आकार रह 
जाते हैं; क्योंकि उनके फैलने ओर सिकुड़लेका कारण जों कर्म था 
वह नष्ट हो चुका हे; इसलिए उनका अन्तिम शरीरके आकार रह 
जाना स्वाभाविक ही है | 

संसार अवबस्थामें उसकी इतनी परतंत्र दशा हो गई है कि 
वह अपनी किसी भी शक्तिका विकास बिना शरीर और इन्द्रियोंके 
सहारे नहीं कर सकता है | ओर तो जाने दीजिए, यदि उपकरण 
नष्ट हो जाता है, तो वह अपनी जाग्रत शक्तिको भी डपयोगमे 
नहीं ला सकता। देखना, सूँघना, चखना, सुनना ओर स्पर्श 
करना ये कियाएँ जैसे इन्द्रियोंके बिना नहीं हो सकतीं, उसी प्रकार 
विचारना संकल्प और इच्छा आदि भी बिना मनके नहीं हो पाते; 
ओर मनकी गति-विधि समृग्न शरीर यन्त्रके चालू रहनेपर निर्भर 
करती है। इसी अत्यन्त परनिर्मरताके कारण जगतके अनेक विचारक 
इसकी स्वतंत्र सत्ता माननेको भी प्रस्तुत नहीं हैं । वर्तमान शरोर 
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के नष्ट होते ही जीवनभरका उपार्जित ज्ञान कला-कोशल ओर चिर- 
भावित भावनाएँ सब अपने स्थूलरूपमें समाप्त हो जातीं हें । 
“इनके अतिसूच्रम संस्कारबीज ही शेष रह जाते हैं।. अतः प्रतीत्ति, 
अनुभव और युक्ति हमें सहज ही इस नतीजे पर पहुंचा देती हैं, 
कि आत्मा केवल सूतचतुष्टयरूप नहीं है, किन्तु उनसे भिन्न, 
पर उनके सहारे अपनी शक्तिको विकसित करनेवाला, स्वतंत्र, 
अखण्ड और अमर्तिक पदार्थ है। इसकी आनन्द और सोन्द््यानु- 
5 ड़ 
भूति स्वयं इसके स्वतन्त्र अस्तित्वके खासे प्रमाण हैं । राग और 
हेषका होना तथा उनके कारण हिंसा आदिके आरम्भमें जुट जाना 
भोतिकयत्रका कास नहीं हो संकता। कोई भी यन्त्र अपने आप 
चले, स्वयं बिगड़ जाय और बिगड़ने पर अपनी मरम्मत भी स्व॒र्य॑ 
कर ले, स्वयं प्र रणा ले ओर समम बूमकर चले, यह असंभव हे । 
आत्मा स्वयं कर्मोका कर्ता है ओर उनके फल्ोंका भोक्ता है | 
_सांख्यकी तरह वह अकर्त्ता और अपरिणामी नहीं है और न प्रकृति 
कर आई के द्वारा किये गए कर्मोका भोक्ता ही । इस सर्वदा परि- 
णामी जगततें प्रत्येक पदा्थंका परीणमन चक्र प्राप्तसामग्री 
। से प्रभावित होकर और अन्यको प्रभावित करके प्रतिक्षण 
' चल रहा है। आत्माकी कोई भी क्रिया, चाहे वह मनसे विचारात्मक 
हो या वचनव्यवहाररूप हो या शरीरकी गवृत्तिरूप हो, अपने 
! कार्मंण शरीरमें और आसपासके वातावरण मे निश्चित असर 
डालती है। आज यह वस्तु सूछ्म कैमरा यंत्रसे प्रमाणित की जा 
चुकी है। जिस कुर्सी पर एक व्यक्ति बैठता है, उस व्यक्तिके उठ 
। जानेके बाद अमुक समय तक बहाँके वातावरणमे उस व्यक्तिका 
प्रतिबिम्ब कैमरेसे बा गया है । विभिन्न प्रकारके, विचारों और 
, भावनाओंकी प्रतिनिधिभूत्त रेखाएँ मस्तिष्कमे पड़ती हैं, यह 
! भी ' सिद्ध किया जा चुका है। 


भोक्ता 


॥। 


रु 


शमी 
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चेतन्य इन्द्रियों का धर्म भी नहीं हो सकता; क्योंकि इन्द्रियोंके 
बने रहने पर भी चैतन्य नष्ट हो जाता है। यदि प्रत्येक इन्द्रिय का 
धर्म चेतन्य माना जाता है; तो एक इन्द्रियके द्वारा जाने गये पदार्थ 
का इन्द्रियान्तरसे अनुसन्धान नहीं होना चाहिए। पर इमली को 
या आम की फॉक को देखते ही जीभमें पानी आ जाता है। अतः 
ज्ञात होता है कि आऑँल और जीभ आदि इन्द्रियोका अयोक्ता कोई 
प्रथक्‌ सूत्र संचालक है। जिस प्रकार शरीर अचेतन है उसी तरह 
इन्द्रियाँ भी अचेतन हैं, अतः अचेतनसे चैतन्य की उत्पत्ति नहीं हो 
सकती । यदि हो; तो उसके रूप रस गन्ध और स्पर्श आदि का 
अन्वय चैतन्यसें उसी तरह होना चाहिये जैसे कि मिद्टीक रूपादि 
का अन्यय भिद्ठीसे उत्पन्न घड़ेमे होता है । 

तुरन्त उत्पन्न हुए बालकमे दूध पीने आदिकी चेष्टाएँ उसके 
थूवेभवके संस्कारों को सूचित करतीं हैं । कहा भी है-- 

“तदहजस्तनेहातो स्वोचष्टे! भवस्मतें। । 


भूतानन्वयनात्‌ सिद्धः प्रकृतिशः सनतनः ॥”? 
“उद्धृत, प्रमेयरत्ममाला ४८ 


अर्थात्‌ - तत्काल उत्पन्न हुए वालककी स्तनपान की चेष्टासे, 
भूत रास आदिके सदूभावसे, परलोकके स्मरणसे और भोतिक 
रूपादि गुणोंका चैतन्यमे अन्वय न होनेसे एक अनादि अनन्त 

आंत्मा प्रथक्‌ द्रव्य सिद्ध होता है, जो सबका ज्ञाता है । 
राग दहेष क्रोध आदि विकार भी चैतन्यके ही होते हैं । वे वात, 
पित्त और कफ आदि भौतिक द्वव्योंके धर्म नहीं हैं, कयोंकि' बात- 
८ प्रकृतिवालेके भी पित्तजन्य देष ओर पिन्त- 
हक के प्रकृतिवालेके भी कफजन्य राग ओर कफ- 
के धर्म नहीं ग्रक्ृत्तिबालेंके भी वातजन्य भोह आदि देखे जाते 


५0% आला मारता पर गाउन क बे न 
१ ध्यमिचारात्न वातादिधर्मः प्रकृतितंकरत्‌ !! - प्रमाणवा० १|१४० 
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हद । बातादिकी वृद्धिमे रशागादिकी वृद्धि नहीं देखी जाती, रा ४ इन्हें 
बात पित्त आदिका घर्म नहीं माना जा सकता। यदि ये रागादि 
बातादिजन्य हों, तो सभी वातादि प्रकृृतिवालोंके समान रागादि होने 
चाहिये। पर ऐसा नहीं देखा जाता । फिर, वैशाग्य क्षमा ओर शान्ति 
आदि ग्रतिपक्षी भावनाओसे रागादि का क्षय नहीं होना चाहिये। 
इस तरह जब आत्मा और भौतिक पदार्थोक्ा स्वभाव ही अतिक्षण 
परिणमन करनेका है. और वातावरणके अनुसार प्रभावित होने 
विचार वाताबस्ण * ऐंयों बातावरणका भी प्रभावित करनेका है; 
है तब इस बातके सिद्ध करनेकी विशेष आवश्यकत्ता 
टा आप नहीं रहती कि हमारे अमूते व्यापारोंका भौतिक 
जगतपर क्या असर पढ़ता है ९ हमारा छोटेसे छोटा शब्द इथरकी 
, तरंगोंमें अपने वेगके अनुसार, गहरा या उथला कंपन पैदा करता 
' है। यह मनमानाहट रेडियो यंत्रोंके छारा कानोसे सुनी जा सकती 
, है । और जहाँ प्रोषक रेडियो यंत्र मौजूद हैं, वहाँसे तो यथेच्छ 
/ ५ | हे 2 7 
| ड़ाव्दोंकी निश्चित स्थानोंपर भेजा जा सकता है। ये संस्कार 
वातावरणपर सूद्म ओर स्थूल रूपमे बहुत काल तक बने रहते हैं । 
फकालकी गति उन्हे धुघला ओर नष्ट करती है। इसी तरह जब 
आत्मा कोई अच्छा या बुरा विचार करता है, तो उसकी इस क्रिया 
से आसपासके वातावरणमें एक प्रकारकी खलबली मच ज़ाती है, 
ओर उस विचारकी शक्तिके अनुसार वातावरणमें क्रिया-प्रतिक्रिया 
होती है। जगतके कल्याण और मंगल कामनाके विचार चित्तको 
हलका ओर प्रसन्‍न रखते हैं । वे प्रकाशरूप होते हैं और _ उनके 
संस्कार वातावरणपर एक रोशनी डालते हैं, तथा अपने अनुरूप 
पुदूगल परमाणुओंको अपने शरीरके भीतर से ही, ,थ्रा शरीरके 
वाहरसे खींच लेते हैं। उन बिचारोंके संस्कारोंसे प्रभावित उन 
अुदृगल द्वव्योंका सम्बन्ध अम्क काल तक उस आत्माके साथ 


4 
नै 
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(६ बना-रहता है। इसोके परिपाकसे आत्मा कालान्तरमें अच्छे और 


/ बुरे अनुभव ओर प्रेरणाओंको पाता है। जो पुद्गलद्वव्य एक 


बार किन्हीं विचारोंसे अभावित होकर खिंचा या बँधा है, उसमें भी 
कालान्तरमें दूसरे दूसरे विचारोसे बराबर हेरफेर होता रहता है | 
अन्तमें जिस जिस ग्रकारके जितने संस्कार बचे रहते हैं, उस उस 
प्रकारका वातावरण उस व्यक्तिको उपस्थित हो जाता है। 


वातावरण और आत्मा इतने सूक्ष्म प्रतिबिम्बग्राही होते हैं कि 
ज्ञात या अज्ञात भावसे होनेवाले प्रत्येक स्पन्दनके संस्कारोंकों वे 
अतिक्षण अहण करते रहते हैं । इस परस्पर प्रतिबिम्ब ग्रहण करने 
की क्रियाको हम 'प्रभाव” शब्दसे कहते हैं। हमें अपने समान 
स्वभाववाले व्यक्तिको देखते ही क्यों प्रसन्नता होती है ? और 
क्यों अचानक किसी व्यक्तिकों देखकर जी घृणा और क्रोधके भावों 
से भर जाता है? इसका कारण चित्तकी बह प्रतिबिम्बग्राहिणी 
सूक्ष्म शक्ति है, जो आँखोंकी दूरबीनसे शरीरकी स्थूल दीवारको 
पार करके सामनेवालेके मनोभावोंका बहुत छुछ आभास पा लेती 
है । इसीलिए तो एक प्रमीने अपने मिन्नके इस प्रश्नके उत्तरमें 
कि “तुम मुझे; कितना चाहते हो ९?” कहा था कि-“अपने हृदयमें 
देख लो |” कविश्रेष्ठ कालिदास तथा विश्वकवि टेगोरने प्रमकी 
व्याख्या इन शब्दोंमें की हे कि-/“जिसको देखते ही हृदय किसी 
अनिर्वचनीय भावोमें बहने लगे वही प्रेम है और सौंदर्य वह हे 
जिसको देखते ही आँखें ओर हृदय कहने लगे कि “न जाने तुम 
क्‍यों मुझे अच्छे लगते हो ९” इसीलिए प्रेम और सोंदर्यकी 
भावनाओंके कम्पन एकाकार होकर भी उनके बाह्य आधार परस्पर 
इतने भिन्न होते हैं कि स्थूल विचारसे उनका विश्लेषण कठिन दो 
जाता है। तातये येह कि-अ्रमावका परस्पर आदान-अदान अतिक्षण 
चाल है। इसमें देंश, काल और आकारका भेद भी व्यवधान नं 
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दे सकता। परदेशमे गए .पतिके ऊपर आपत्ति आने पर पति- 
थरायण नारीका सहसा अनमना हो जाना इसी प्रभावसूत्रके कारण 
ताहै। 

क लि जगतके मह|पुरुषोंने प्रत्येक सव्यको एक ही बात कह्दी 

है कि-“अच्छा वातावरण बनाओ, मंगलमय भावोको चारों ओर 
बिखेरों !! किसी प्रभावशाली योगीके अचिन्त्य प्रेम ओर अहिंसा 
की विश्वमेत्री रूप संजीवन धारासे आसपासकी वनस्पतियोंका. 
असमयमें पुष्पित हो जाना ओंर जातिविरोधी सांप नेवबला आदि 
आणियों का अपना साधारण बेर भूलकर उनके अम्ृतपूत बाता- 
वरणमें परस्पर मैत्रीके क्षणों का अनुभव करना कोई बहुत 
अनहोतनी बात नहीं है, यह तो प्रभावकी अचिन्त्य शक्तिका 
साधारण स्फुरण है। 


4 निष्कर्प यह है कि-आत्मा अपनी मन, चचन ओर काय की 
क्रियाओके द्वारा वातावरणसे उन पुदुगल परमाणुओंको खींच लेता' 
जैसी करनी ॥ यो भभावित करके कर्मरूप बना देता हे जिनके 
वैसी मरनी मे आते द्वी वह फिर उप्ती प्रकारके भावोंको प्राप्त 

होता है। कल्पना कीजिए कि-एक निजेंन स्थानमें 
किसी हत्यारेने दुष्टचुद्धसि किसी निर्दोष व्यक्तिकी हत्या की। 
मरते समय उसने जो शब्द कहे ओर चेष्टाएँ कीं वे यद्यपि किसी 
दूसरेने नहीं देखीं, फिर भी हत्यारेके सन और उस स्थानके वाता- 
चरणमें उनके फोटो बराबर अंकित हुए हैं | जब कभी भी वह हत्यारा 
शान्तिके क्षणोंमे बैठता है, तो ,उसके चित्त पर पढ़ा हुआ वह 
प्रतिविम्ध उत्ती ऑखोंके सामने कूलता है, और वे -शब्द उसके 
कानोंसे टकराते हैं | वह उस स्थानमें जानेसे घबड़ाता है और 
स्वयं अपनेमे परेशान होता है। इसी को कहते हैं. कि-'पाप सिर 
पर चढ़कर बोलता है ।!” इससे यह बातः स्पष्ट समममे आ जाती 
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हे.कि हर पदार्थ एक कैमरा है, जो दूसरेके प्रभावको स्थूल या सूच्म 
रूपसे भहण करता रहता है; और उन्हीं प्रभावों की औसतसे चित्र" 
विचित्र वातावरण और अनेक प्रकारके अच्छे बुरे मनोभाबोका 
सजन हाता हैं । यह एक सामान्य सिद्धान्त हे कि-हर पदार्थ अपने 
सजातीयमें घुल मिल जाता है, और विजातीयसे संघ करता है | 
जहाँ हमारे विचारोके अनुकूल चाताबरण होता है, यानी दूसरे 
लोग भी करीब करीब हमारी विचार-धाराके होते हैं वहाँ हमारा 
चित्त उनमें रच-पच जाता है, किन्तु प्रतिकूल बतावरणमें चित्त को 
अकुलता-व्याकुलता होती है । हर चित्त इतनी पहचान रखता है । 
उसे भुलावेमे नहीं डाला जा सकता। यदि तुम्हारे चित्तमे दूसरेके 
प्रत्ति घृणा है, तो तुम्हारा चेहरा, तुम्हारे शब्द और तुम्हारी चेष्टाएँ 
सामनेवाले व्यक्तिमें सदूभावका संचार नहीं कर सकतीं ओर 
वातावरणको निर्मेल नहीं बना सकतीं | इसके फन्न स्वरूप तुम्हे भी 
घृणा और तिरस्कारही प्राप्त होता है। इसे कहते हे-“जैसी करनी 
तेसी भरनी । 

हृदयसे अहिसा ओर सद्भावनाका समुद्र कोई महात्मा 
अहिंसा का अम्रत लिए क्‍यों खूँखार ओर बवबरोके बीच छाती 
खोलकर चला जाता है ? उसे इस सिद्धान्त पर विश्वास रहता हे 
कि-जब हमारे मनमें इनके प्रति लेशमात्र दुर्भाव नहीं है और हम 
इन्हें प्रेम का अमृत पिलाना चाहते हैं तो ये कबतक हमारे सदूभाव 
को ठुकरायँंगे। उसका महात्मत्व यही है कि-वह सामनेवाले व्यक्तिक 
लगातार अनादर करनेपर भी सच्चे हृदयसे सदा दा हित- 
चिन्तना ही करता है। हम सब ऐसी जगह खड़े हुए हैं जहां चारा आर 
हमारे भीतर बाहरके प्रभावकों ग्रहण करने वाले कैमरे लगे हैं, और 
हमारी प्रत्येक क्रियाका लेखा-नोखा प्रकृति की उस भहावहीमें 
अंकित होता जाता है, जिसका हिसाव-किताव दसें हर समय 
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भुगताना पड़ता है। चह भुगतान कभी तत्काल हो जाता है और 
कभी कालान्तरमें॥ पापकर्मा व्यक्ति स्वयं अपनेमें शंकित रहता 
है, और अपने ही मनोभावोंसे परेशान रहता है। उसकी यह 
परेशानी ही बाहरी वत्तावरणसे उसकी इशष्टसिद्धि नहीं करा पाती हा है 

चार व्यक्ति एक ही प्रकारके व्यापारमे जुटते हैं, पर चारोंको 
अलग अलग प्रकार का जो नका-सुकसान होता है, वह अकारण 
ही नहीं है। कुछ पुराने और कुछ तत्कालीन साव और बातावरणो 
का निचोड़ उन उन व्यक्तियोंके सफल, असफल या अद्धंसफल 
होनेमे कारण पड़ जाते है। पुरुष की बुद्धिमानी और पुरुषार्थ 
यही है कि वह सदूभाव ओर प्रशस्त वातावरण का निर्माण करे। 
इसीके कारण वह जिनके सम्पर्कमे आता है उनकी सबदूबुद्धि और 
हृदय की रुकान को अपनी ओर खींच लेता है, जिसका परिणाम 
होता है-उसकी लोकिक कार्योकी सिद्धिमे अनुकूलताका मिलना। 
एक व्यक्तिके सदाचरण और सदूबविचारोंकी शोहरत जब चारों ओर 
फैलती है, तो वह जहाँ जाता है, आदर पाता है, उसे सन्‍्मान मिलता 
ओर ऐसा वातावरण प्रस्तुत होता है, जिससे उस्ते अनुकूलता ही 
अलुकूलता अआप्त होती जाती है। इस वात्तावरणसे जो बाह्य विभूति 
या अन्य सामग्री का लाभ हुआ है. उसमे यद्यपि परपरासे 
व्यक्तिक्रे पुराने संस्कारोने काम किया है; पर सीधे उन संस्कारोने 
उन पदार्थों को नहीं खींचा है । हाँ, उन पदार्थोंके जुटने और 
जुटानेमे पुराने संस्कार और उसके प्रतिनिधि पुदुगल द्वव्यके 
विपाकने वातावरण अवश्य बनाया है | उससे उन उन पदार्थों का 
संयोग ओर वियोग होता रहता है। यह तो बलाबलकी बात 
है। मलुध्य अपनी क्रियाओंसे जितने गहरे या उथले संस्कार 
ओर प्रभाव, वातावरण और अपनी आत्मा पर डालता है उसीके 
तास्तम्थसे सलुष्योंके इष्ठानिष्ट का चक्र चलता है। हमारी 
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समभमें तत्काल किसी कार्यका ठीक कार्यकारणभाव समभमे न भी 
आये, पर कोई भी कार्य अकारण नहीं हो सकता, यह एक अटल 
' सिद्धान्त है। इसी तरह जीवन और मरणके क्रममे भी कुछ हमारे 
पुराने संस्कार और छुछ संस्कारप्रेरित प्रवृत्तियाँ तथा इह लोकका 
जीवन व्यापार सव मिलकर कारण बनते हैं । 

जब कोई भी प्राणी अपने पूर्व शरीर को छोड़ता है, तो उसके 
जीवन भरके विचारों, वचन व्यवहारों और शरीर की क्रियाश्रोंसे 
जिस जिस प्रकारके संस्कार आत्मा पर और 
.. आत्मासे चिरसंयुक्त कार्मण-शरीर पर पड़े हैं, 

की भक्रिया. अर्थात्‌ कार्मण-शरीरके साथ उन संस्कारोंके 
च्च् 

प्रतिनिधिभूत पुद्गल द्वव्योंका जिस प्रकारके रूप, रस, गन्ध और 
स्पर्शादि परिणमनोंसे युक्त होकर सम्बन्ध हुआ है, कुछ उसी प्रकारके 
अनुकूल परिणमनवाली परिस्थितिसमे यह आत्मा नूतन जन्म ग्रहण 
करनेका अवसर खोज लेता है. ओर वह पुरान शरीरके नष्ट होते दी 
अपने सूच्रम कार्मेण शरीरके साथ उस स्थान तक पहुँच जाता है। 
इस क्रियामें प्राणीके शरीर छोड़नेके समयके भाव और प्रेरणाएँ बहुत 
कुछ काम करतीं हैं। इसीलिए जैन परम्परामे समाधिमरण को 
जीवन की अन्तिम परीक्षा का समय कहा है; क्योंकि एक वार नया 
शरीर धारण करलेनेके बाद उस शरीर की स्थिति तक लगभग एक 
जैसी परिस्थियाँ बनी रहने की सम्भावना रहती है। मरणकाल 
की इस उत्करान्तिको सम्दाल लेने पर श्राप्त परिस्थियोंके अनुसार 
बहुत कुछ पुराने संस्कार ओर वँधे हुए कर्मोमे हीनाधिकता होने 
की सम्भावना भी उत्पन्न हो जाती है । 

जैन शास्त्रोंमें एक मरणान्तिक समुद्घात नाम की क्रिया का 
बर्णन आता है। इस क्रियामें मस्ण कालके पहले इस शआत्माके 
कुछ प्रदेश अपने वर्तमान शरीर को छोड़कर भी बाहर निकलते हैं 


नूतन शरीर धारण 


नर 
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और अपने अगले जन्‍्मके योग्यक्षेत्रकों स्पश कर वापिस आा 
जाते हैं । इन प्रदेशीके साथ कार्मण शरीर भी जाता है और उससें 
* जिस प्रकारके रूप, रस, गंध औरस्पश आदिके परिणमनोंका तारतम्य 
है, उस प्रकारके अनुकूल क्षेत्र की ओर ही उसका म्ुकाव होता है। 
जिसके जीवनमें सदा धर्म और सदाचार की परम्परा रही है, 
उसके कार्मण शरीरमें प्रकाशमय, लघु और स्वच्छ परमाणुओं की 
बहुलता होती है । इसलिए उसका गमन लघु होनेके कारण 
स्वभावतः प्रकाशमय लोक की ओर होता है। ओर जिसके जीवनमें 
हत्या, पाप, छल, प्रपन्न, माया, मूर्ला आदिके काले, शुरू और 
मेले परमाणुओका सम्बन्ध विशेषरूपसे हुआ है, वह स्वभावतः 
अन्धकार लोक की ओर नीचे की तरफ जाता है। यही बात सांख्य 
शास्त्रों में- 

“धर्मण गमनमूध्य गमनमघस्तात्‌ भवत्यघमेंण ।'? ( साख्यका० ४४ ) 

इस वाक्यके द्वारा कही गई है। तात्पयं यह है कि-आत्मा 
परिणामी होनेके कारण प्रतिसमय अपनी मन, वचन और कायकी 
क्रियाओंसे उनउन श्रकारके शुभ और अशुभ संस्कारोमे स्वयं 
परिणत होता जाता है, और वातारणको भी उसी प्रकारसे 
प्रभावित करता है । ये आत्मसंस्कार अपने पू्वेबद्ध कार्मण 
शरीरसे कुछ नये कमंपरमाणुओंका सम्बन्ध करा देते हैं, जिनके 
परिपाकसे वे संस्कार आत्मामे अच्छे या बुरे. भाव पैदा कर 

| कस स्वयं उन संस्कारोंका कर्त्ता है और स्वयं ही उनके 
फर्षोंका भोक्ता है। जब यह अपने मूल स्वरूपकी ओर दृष्टि 
फेरता है, तब इस स्वरूपदशेनके द्वारा धीरे-धीरे पुराने छुसंस्कारों- 
का काटकर स्वरूपस्थितिरूप सुक्ति पा लेता है। कभी-कभी 
किन्ही विशेष आत्माओंमे स्वरूपज्ञानकी इतनी तीत्र ज्योति जग 
जाती हैं, कि उसके महाप्रकाशमें कुसंस्कारोंका पिण्ड ज्षणभरमें 
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ही विलीन हो जाता है ओर यह आत्मा इस शरीरको धारण 
किये हुए भी पूणंबीतराग और पूर्शज्ञानी चन जाता है। यह जीव- 
न्मुक्त अवस्था है। इस अवस्थामें आत्मगुणोंके घातक संस्कारोंका 
समूल नाश हो जाता है। मात्र शरीरकों धारण करनेमे कारणभूत 
कुछ अघातिया संस्कार शेष रहते हैं, जो शरीरके साथ समाप्त 
हो जाते हैं; तब यह आत्मा पूर्ुरूपसे सिद्ध होकर अपने 
स्वभावानुसार ऊध्वंगति करके लोकके ऊपरी छोरमें जा पहुंचता 
है। इस तरह यह आत्मा स्वयं कर्त्ता और स्वयं भोक्ता हे, 
स्वयं अपने संस्कारों और बद्धकर्मोके अनुसार असंख्य जीब- 
योनियोंमें जन्स मरणके भारको ढोता रहता है। यह सर्वथा. 
अपरिणामी और निर्तिप्त नहीं हे, किन्तु प्रतिक्षण परिणामी है ओर 
चैमाविक या स्थामाविक किसी भी अचस्थामे स्वयं बदलनेवाला 
है। यह निश्चित है कि एक बार स्वाभाविक अवस्थामें पहुँचने पर 
फिर वैसाबिक परिणमन नहीं होता, सदा शुद्ध परिणसन ही होता 
रहता है। ये सिद्ध ऋृतकृत्य होते हैं । उन्हे रूष्टि-कर्देत्व आदिका' 
कोई कार्य शेष नहीं रहता:। 
संसारी जीव और पुदुगलोंके परस्पर प्रभावित करनेवाले 
संयोग-वियोगोसे इस सष्टिका महाचक्र स्वयं चल रहा है। इसऊे 
गर , लिए किसी नियंत्रक, व्यवस्थापक, सुयोजक और 
का जा वेशककी आवश्यकता नहीं है। भौतिक जगतका 
चालित है. जेतन जगत स्वयं अपने बलाबलके अलुसार निर्देशक 
और प्रभावक बन जाता है । फिर यह आवश्यक भी नही है कि-अत्येक 
भौतिक परिणमनके लिए किसी चेतन अधिछठाता की नितान्त 
आवश्यकता हो । चेतन अधिष्ठाताके बिना भी असंख्य भोतिक 
परिवर्तव स्वयमेष अपनी कारणसामग्रीके अजुसार होते रहते है। 
इस. स्वभावतः प्रिणामी द्वव्योंके महा-समुदाय रूप ज्ञगतको 
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किसीने सर्वत्रथम किसी समय चलाया हो, ऐसे कालकी -कठ्पना 

नहीं की जा सकती। इसीलिए इस जगतको स्वयंसिद्ध और 
अनादि कहा जाता है। अत्तः न तो सर्वेक्रथम इस जगत अन्त्रकों 

चलानेके लिए किसी चालककी आवश्यकता ह और न इसके 

अन्तर्गत जीवोके पुण्य-पापका लेखा-जोखा रखनेवाले किसी महालेखक 

की, ओर न अच्छे-बुरे कर्मोका फल देनेवाले, और स्वर्ग या नरक 
भेजनेवाले किसी महाप्रभु की ही | जो व्यक्ति शराब पियेगा उसका 
नशा तीत्र या मन्द रूपमें उस व्यक्तिको अपनेआप-आयगा ही । 

एक इएवर संसारके प्रत्येक अणु-परमाणुक्की क्रियाका संचालक 

बने और प्रत्येक जीवके अच्छे-बुरे कार्योक्रा भी स्वयं वही प्रेरक 
हो ओर फिर वही वेठकर संसारी जीवोंके अच्छे-बुरे कार्मोंका 
न्याय करके उन्हे सुगति ओर दुगंतिमें भेजे, उन्हे सुख-ढुख 

भोगनेको विवश करे यह कैसी क्रीड़ा है ! दुराचारके लिए 
प्रेरणा भी वही दे, और दण्ड सी चही। यदि सचनुच कोई 

एक ऐसा नियन्ता है तो जगतकी विषमस्थितिके लिए मूलतः 

वही जबावदेह है। अतः इस सूल-सुलेयाके चक्रसे निकलकर हसे 
वस्तुस्वरूपकी दृष्टिसेही जगतका विवेचन करना होगा ओर 
उस आधारसे ही जब तक हम अपने ज्ञानको सच्चेद शनकी भूमि पर 
नहीं पहुँचायेंगे, तब त्क तत्त्वज्ञानकी दिश्यामे नहीं बढ़ सकते। 

यह केसा अन्धेर है कि-इश्बर हत्या करनेबालेको भी प्रेरणा 
देता है, ओर जिसकी हत्या होती है उसे भी; और जब हत्या 
हो जाती है, तो वही एकको हत्यारा ठहराकर दण्ड भी दिलाता है। 

उसकी यह कैसी विचित्र लीला है | जब व्यक्ति अपने कार्यमें स्वतन्त्र 
ही नही है, तब वह हत्याका कर्ता कैसे ? अतः अ्रत्येक जीव अपसे 
कार्योका स्वय प्रमु है, स्वयं कर्ता है और स्वयं भोक्ता है। - * 

अत्तः जगत कल्याणकी दृष्टिसे और वस्तुके' स्वाभाविक 
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परिणमनकी स्थिति पर गहरा विचार करनेसे यही सिद्धान्त स्थिर 
होता है कि यह जगत स्वयं अपने परिणामी स्वभाषके कारण 
आप्त सामग्रीके अनुसार परिवतंमान है। उसमें विभिन्‍न व्यक्तियोंकी 
अनुकूलता ओर अतिकूलतासे अच्छेपन और चघुरेपनकी 
कऋलपना होती रहती है। जगत तो अपनी गतिसे चला जा रहा 
है। जो करेगा, वही भोगेगा । जो वोयगा, वही काटेगा । यह 
एक स्वाभाविक व्यवस्था हे। द्रव्योंके परिणमन कहीं चेतनसे 
अभावित होते हैं, कहीं अचेत्तनसे प्रभावित और कहीं परस्पर 
प्रभावित | इनका कोई निश्चित नियम नहीं है, जब जैसी सामग्री 
अस्तुत हो जाती है, त्तव वेसा परिणमन बन जाता है। 

जैसा कि ऊपरके विवेचनसे स्पष्ट होता है, कि यह जीव 
अपने संस्कारोंके कारण स्वयं बँधा है ओर अपने पुरुपाथेसे 
जीवोके भेद छूँटकर मुक्त हो सकता है, उसीके अनुसार 
" जीव दो श्रेशियोमें विभाजित हो जाते हैं। एक 
संसारी और __ गे अपने संस्कारों गरोनियोंमें 
संसारी--जो अपने संस्कारोंके कारण नाना योनियोंमें 

उक्त शरीरोंको घारणकर जन्म-मरण रूपसे संसरण कर 
रहे हैं। (२) दूसरे मुक्त--जो समस्त कर्मसंस्कारोंसे छूटकर 
अपने शुद्ध चैतन्यमें सदा परिवर्तेमान है। जब जीच मुक्त होता 
है, तब वह दीपशिखाकी, तरह अपने उध्वें-गमन स्व॒भावके 
कारण शरीरके बन्धनोंको तोड़कर लोकाग्रमें जा पहुँचता है, ओर 
वहीं अनन्त काल तक शुद्धचेतन्यस्वरूपमें लीन रहता है । उसके 
आत्मप्रदेशोंका आकार अन्तिम शरीरके आकारके समान बना रहता 
है; क्योंकि आगे उसके विस्तारका कारण नामकर्म नहीं रहता। 
जीवोंके प्रदेशोंका संकोच और विस्तार दोनों ही कर्मनिमित्तसे 
'होते हैं। निमित्तके हट जाने पर जो अन्तिम स्थिति है, वहीं 
रह जाती है। यद्यपि जीवका स्वभाव ऊपरको गति करनेका ् 
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किन्तु गति करनेमें सहायक धर्मद्रव्य चू कि लोकके अन्तिम भाग तक 
दी है, अतः मुक्त जीवकी गति लोकाग्र तक ही होती है, . आगे 
नहीं । इसीलिए सिद्धोंको लोकाप्रनिबासी? कहते हैं। ,... 
सिद्धात्माएँ चूं कि शुद्ध हो गई हैं, अतः उनपर किसी दूसरे 
द्रव्य का कोई प्रभाव नहीं पढ़ता;' और न वे परस्पर ही प्रभावित 
होती हैं। जिनका संसारचक्र एक बार रुक गया फिर उन्हें संसारमें 
रुलने का कोई कारण शेष नहीं रहता । इसलिए इन्हें अनन्तसिद्ध 
कहते हैं । जीवकी संसार यात्रा कबसे शुरू? हुई, यह नहीं बताया 
जा सकता; पर कब समाप्त होगी? यह निश्चित बताया जा सकता हे 
असंख्य जीवोंने अपनी संसार यात्रा समाप्त करके मुक्ति पाई 
भी है। इन सिद्धोंके सभी गुणोका परिणमन सदा शुद्ध ही 
रहता है। ये कतक्ृत्य हैं, निरंगन है और केबल अपने शुद्ध 
चितृपरिणमनके स्वामी हैं। इनकी यह सिद्धावस्था नित्य इस 
अर्थ है कि-बह स्वाभाविक परिणमन करते कहने पर भी कभी 
विक्वत या नष्ट नहीं होती । ' _ . 
.“: यह प्रश्न श्रायः उठता है कि-“यदि सिद्ध सदा एकसे 
/ रहते हैं, तो उनमे परिणमन मानने की क्‍या आवश्यकता है ९? 
' परन्तु इसका उत्तर अत्यन्त सहज है। और वह यह है क्ि-जब 
दरव्यकी मूलस्थिति ही उत्पाद, व्यय और प्रौव्यरूप है, तब किसी 
| भी द्रव्य को चाहे वह शुद्ध हो या अशुद्ध, इस मूलस्वभाव का 
| अपवाद कैसे माना जा सकता है १ उसे तो अपने मूल स्वभावके 
| अलुसार परिणमन करना ही होगा। चू कि उनके विभाव परिणमन 
का कोई हेतु नहीं है, अतः उनका सदा स्वभावरूपसे ही परिणमन 
दोता रहता है। कोई भी द्वव्य कभी सी परिणमनचक्रसे बाहर नहीं 
- » सकता । तब परिणमनका क्‍या प्रयोजन ९ इसको सीधा उन्तर 
हे-स्वभाव? । चूंकि प्रत्येक: द्रव्य का यह निज स्वभाव हे, 
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अत्तः उसे अनन्त काल तक अपने स्व॒भाषमें रहना ही होगा। द्रव्य 
अपने अगुरुलघु गुणके कारण न कम होता है और न बढ़ता है | 
चह परिणमसन की तीक्षण धार पर चढ़ा रहनेपर भी अपना द्रव्यत्व 
नष्ट नहीं होने देता। यही अनादि अनन्त अविच्छिन्नता द्रव्यत्व है, 
ओर यही उसकी अपनी मौलिक विशेषता है। अगुरुलघु गुणके 
कारण उसके न तो भ्रदेशोंमें ही न्यूनाधिकता होती है, श्रौर न 
गुणोंमें ही । उसके आकार और ग्रकार भी सन्तुलित रहते हैं । 

सिद्धका स्वरूप निम्नलिखित्त गाथामें बहुत स्पष्ट रूपसे कहा 
गया है- _ 

''णिक्कम्मा अठ्युणा किचूणा चरमदेहदों सिद्धा | 


लोयग्गठिदा शित्वा उप्पादवएहिं सजुत्ता ॥? 
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अर्थात-सिद्ध ज्ञानावरणादि आठ कर्मोसे रहित हैं। सम्यक्त्व 
ज्ञान, देन, वीये, सूक््मत्य, अवगाहनत्व अगुरुलघुत्त और 
अव्याबाध इन आठ गुणोंसे युक्त हैं। अपने पूर्व अन्तिम शरीरसे 
बुछ न्यून आकारवाले हैं। नित्य हैं और उत्पाद-व्ययसे युक्त 
हैं, तथा लोकके अग्नसागमे स्थित हैं । 

इस त्तरह जीवद्रव्य संसारी ओर मुक्त दो ग्रकारोंमे विभाजित 
होकर भी मूल स्वभावसे समान गुण ओर समानशक्तिवाला हे | 
“२ पुद्गल द्वव्य-- ु 

'पुदूगल” द्रव्य का सामान्य लक्षण' है-हूप, रस, गन्ध और 
स्पदीसे युक्त होना । जो द्रव्य स्कन्ध अबस्थामे पूरण अर्थात्‌ अन्य 
अन्य परमाणुओसे मिलना और गलन अर्थात्‌ कुछ 
परमाणुओंका विछुड़ना, इस तरह उपचय और अपचय 
को प्राप्त होता रहता है, वह 'पुदुगल? कहलाता है। समस्त दृश्य जगत 


हि कल कप 45238 
, १ “प्र्शर्गन्धवर्शवन्त; पुदुगला/? -तत्नार्थ सू० ५४२३ 
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पुद्गलह्नव्य विवेचन १७४ 


इस 'पुदूगल' का ही चिस्तार है। मूल दृष्टिसे पुद्गलद्गव्य परमाणु- 
रूप ही है। अनेक परमाणुओंसे मिलकर जो स्कन्ध बनता है, 
चह संयुक्तद्रव्य ( अनेकद्॒व्य ) है। स्कन्धपर्याय स्‍्कन्धान्तगंत सभी 
उुदूगल परामाणुओंकी संयुक्त पर्याय है। वे पुदूगल परमाणु जब 
तक अपनी वंध शक्तिसे शिथिल या निबिड़ रूपमें एक दूसरेसे जुटे 
रहते हैं, तब तक स्कन्ध कहे जाते हैं । इन स्कन्धोका बनाव 
और विगाड़ परमाणुओ की बंध शक्ति और भेद शक्तिके कारण 
होता है । - 


अत्येक' परसाणुमें स्वभावसे एक रस, एक रूप, एक गन्ध और 
दो स्पशे होते हैं। लाल, पीला, नीला, सफेद और काला इन 
पॉच रूपोंमेंसे कोई एक रूप परमाणुमे होता है जो बदलता भी रहता 
है | तीता, कड॒बा, कपायला, खट्टा और मीठा इन पॉच रसोंमेसे 
कोई एक रस परमाणुओमे होता है, जो परिबर्तित भी होता रहता 
| सुगन्‍्ध ओर दुर्गन्‍्ध इन दो गन्धोंमे से कोई एक गन्ध पर- 
परमाणुमे अवश्य होती है। शीत और उष्ण, स्निग्ध और रूक्त, इन 
दो युगलोंमेंसे कोई एक एक स्पर्श अर्थात्‌ शीत और उष्णमेंसे एक 
ओर स्तिश्ध तथा रूच्षमेंसे एक, इस तरह दो स्पशे अत्येक परमाणुमे 
अवश्य होते हैं । बाकी मढु, कर्केश, गुरू और लघु ये चार स्पदी 
स्कन्ध अवस्थाके हैं । परमाणु अवस्थामे थे नहीं होते | यह एक- 
प्रदेशी होता है। यह स्कन्धों का कारण भी है और स्कन्धोंके 
भेदसे उत्पन्न होनेके कारण उनका कार्य भी है। पुइल की परमाणु 
अवस्था स्वाभाविक पर्याय है, और स्कन्ध अवस्था विभाव 
पर्य्याय है । 
हम अर 
१ “एयरसवण्णगंधं दो फास सदृकारणमसह |» 
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स्कन्ध अपने परिणमनों की अपेक्षा छह प्रकारके होते हैं... 

(१) अतिस्थूल-स्थूल ( बादर-बादर )-जो स्कन्ध छिन्न मिन्न होने पर 
स्कन्धोके स्वयं न मिल सकें वे लकड़ी, पत्थर, पर्वत प्रथ्वी आदि 
भेद अति स्थूल-स्थूल हैं। 

(२) कि] ३ आड़ स्कन्ध छिल्न भिन्न होने पर स्वयं 
आपसमें मिल जाँय वे स्थूल स्कन् जैसे कि दूः 
रतन मय जम सब, रक हैं । जैसे कि दूध, घी, तेल, 

(३) स्थूलन-सूक्ष्म (बादर-सूच्ष्म) -जो स्कन्ध दिखनेमें तो स्थूल 
हों लेकिन छेदने भेदने ओर ग्रहण करनेमे न आवदें वे छाया 
प्रकशा अन्धकार चांदनी आदि स्थूल-सूह्म स्कन्ध हैं । 

(४) सूह्षम-स्थूल ( सूक्मबादर )-जो सूक्ष्म होकरके भी स्थूल 
रूपमें दिखें वे पाँचों इन्द्रियोंके विपय-स्पशे, रस, गन्ध, वर्ण ओर 
शब्द सूच्ष्मस्थूल स्कन्ध हैं । 

(४) सूक्षम-जो सूक्ष्म होनेके कारण इन्द्रियोंके द्वारा अहण न 
किये जा सकते हों, वे कर्मवर्गणा आदि सूक्ष्मस्कन्ध हैं । 

(६) अतिसूक्म--कर्मवर्गणासे भी छोटे दृघणुक स्कन्ध तक- 
पर परमातिसुद्म है। वह अविभागी है। शब्द का कारण 
'होकर भी स्वयं अशब्द है, शाश्वत होकर भी उत्पाद और व्ययवाला 
हे यानी त्रयात्मक परिणमन करनेवाला है । 

शुटल द्रव्यके स्कन्ध, स्कन्धद्रेश, स्कन्धप्रदेश ओर परमाणु 

१ “अइथूलथूलथूल थूल सहुमं च सहुमथूल च । 
' महुर्म अइसहुमं इति धघरादियं हाइ छुब्मेयं ॥!' 
-नियमसार ग।० २१८२४ 
२ “ खंधा य खंधदेसा खंघपंदेसा य होति परमाणू। 


, दि 
इंदि ते चदुव्वियप्पा पुग्गलकाया मुणेयव्या ॥? 
हे हक हु -पश्चारितकाय गा० ७४-७४ 
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ये चार विभाग भी होते हैं । अनन्तानन्त परमाणुओंसे 
... झ्कनन्‍्ध बनता है, उससे आधा स्कन्धदेश ओर 
स्कन्धदेशका आधा स्कन्धप्रदेश होता है । 
परमाणु स्वतः अविभागी होता है। इन्द्रियाँ, 
शरीर, सन, इन्द्रियोंके विषय ओर श्वासोच्छूबास आदि सब कुछ 
पुद्गल द्रव्यके ही विविध परिणमन' हैं । 


इन परमाणुओंमें स्वाभाविक स्निग्धता ओर रून्नता होनेके 
कारण परस्पर बन्ध' होता है, जिससे स्कन्धोंकी उत्पत्ति होती 
ब्धकी * | सन्‍्ध ओर रुक्ष गुणोंके शकत्यंशकी अपेत्षा, 
असंख्य भेद होते हैं; और उनमें तारतम्प भी होता रहता 
प्रकिया है। एक शक्त्यंश ( जधन्यगुण ) वाले स्निग्ध और 
रूत्त परमाणुओका परस्पर बन्ध ( रासायनिक सिश्रण ) नहीं - 
होता । स्निग्ध ऑर स्निग्ध, रू ओर रूक्ष, स्तिग्ध और रूश्न, 
तथा रूक्ष ओर स्तिग्ध परमाणुओंमें बन्च तभी होगा, जब इनमें 
परस्पर गुणोके शक्त्येश दो अधिक हों, अर्थात्‌ द! गुणवाले 
स्निन्‍्ध या रूक्ष परसाणुका बन्ध चार गुशवाले स्निग्ध या रूच्त 
परमाणुसे होगा । बन्धकालमें जो अधिक गुणवाला परमाणु हैं, वह 
कम गुणवाले परमाणुका अपने रूप, रस, गन्ध और स्पद रूपसे 
परिणमन करा लेता है। इस तरह दो परमाणुओंसे हथधणुक, तीन 
परमाणुओंसे उ्यणुक ओर चार पॉच आदि परमाणुश्रोंसे चतुरणुक, 


स्कन्द आदि 
चार भेद 


१ “शरीरखाडसनःप्राणापाना; पुदुगलानाम्‌ ।?? 
“पल्वार्थवूत्र ॥ १६ 
२ “स्निग्धरूक्त्वाद्‌ बन्‍न्‍धः । न जघन्यगुणानाम्‌ । गुणसास्ये 
सहशानाम्‌। दचचधिकादिगुणाना ठ॒ | बन्बेडघिकी पारिणामिको च |? 


"तत्तवार्थसूत्र ५२३३-३६ ७ 
श्र्‌ 


श्ष्द पा जैनदर्शन ते 

पद्ोणुक आदि स्कन्ध उत्पन्न होते रहते है। महास्कन्धोंकि भेदसे भी 
दो अल्प स्कन्ध हो सकते हैं। यानी स्कन्‍्घ, संघात ओर भेद दोनोंसे 
बनते हैं । स्ऋष्ध अवस्थामें परमाणुओंका प्ररस्पर इतना सूदम 
परिणमन दो जाता है कि-थोड़ीसी जगहमें असंख्य परमाथु सता 
जाते हैं। एक सेर रूई और एक खेर लोहेमें साधारणतया परमा- 
णुओंकी संख्या बराबर होने पर भी उनके निविड झोर शिथिल 
बन्धके कारण रूई थुलथुली है और लोहा ठोस। रूई अधिक 
स्थानों रोकती है ओर लोहा कम स्थानको । इन पुदुगलोके इसी 
सूच्म परिणमनके कारण असंख्यातप्रदेशी लोकमे अनन्तानन्त 
परमाणु समाए हुए हैं। जैसा कि पहले लिखा जा चुका है कि- 
प्रत्येक द्रव्य परिणामी है। उसी तरह ये पुदूगल द्रव्य भी उस परि- 
शुमनके अपवाद नहीं हैं, और प्रतिक्षण उपयुक्त स्थूल बादरादि 

स्क्धोंके रूपमें बनते विगढ़ते रहते हैं । ह 
'शब्दू, बन्ध, सूक्रमता, स्थूजता, संस्थान, भेद, अन्धकार, 
छाया, प्रकाश, उद्योत हर आदि पुदुगल द्रव्यकी ही पर्याय 
शब्द आदि हैं। शब्दको वैशेषिक आदि आकाश का गुण मानते हें, 
किन्तु आजके विज्ञानने अपने रेडियो ओर प्रामाफोन 
पुदुंगलकी आदि विविध यंत्रोंसे शब्दको पकड़कर और उसे ईष्ट स्थान 
पर्याय हैं. में भेज़्कर उसकी पौदूगल्निकता प्रयोगसे सिद्ध कर दी 
हैं। यह शब्द पुद्गलके ढारा मेहर किया जाता है, पुदुगलसे धास्य 
किया जाता है, पुदूगलोंसे रुकता है, पुदूगलोंको रोकता है, पुदूगल 
कान आदिके पर्दोकी फाईड देता है और पौदूगलिक बातावरणमें 
* झलुकम्पन पैदा करता है, अतः पोद्गलिक है। स्कत्धोंके परस्पर 


2 मनन रत 
है ,शब्दूबनोदष्यस्थौल्यसंस्थानमेदतमश्छायातपोचीतन !? 
ह ह >तत्वार्थवृत्न ५) २४ 
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; संयोग, संघर्षण ओर विभागसे शब्द उत्पन्न होता है | जिह्ा ओर 
: तालु आदि के संयोगसे लाना प्रकारके भाषात्मक प्रायोगिक शब्द 
* « उत्पन्न होते हैं। इसके उत्पादक उपादान कारण तथा स्थूल निमित्त 
। कारण दोनों दी पौदृगलिक हैं। . - 4 
' जब दो स्कन्धोंके संघर्षसे कोई एक शब्द उत्पन्न होता है, तो 
।. बह आस पासके स्कनन्‍्धोंको अपनी शक्तिके अनुसार शब्दायमान कर 
. देता है, अर्थात्‌ उसके निमित्तसे उन स्कन्धोंमें भी शब्दुप्याय उत्पन्न 
हो जाती है | जेसे जलाशयमें एक कंकड़ डालने पर जो प्रथम लहर 
उत्पन्न होती है, वह अपनी गतिशक्तिसे पासके जल को ऋमशः 
तरंगित करती जाती है और यह '“बीचीतरगन्याय” किसी न 
किसी रूपसे अपने वेगके अनुसार काफी दूर तक चाह्ू रहता है। 
'शब्द केवल शक्ति नहीं है, किन्तु शक्तिमान्‌ पुदुगल द्रव्य स्कन्ध 
हैं, जो वायु स्कन्धके द्वारा देशान्तरको जाता हुआ हे आसपासके 
शब्द शक्तिर्प. शपावरणकों मंनकनाता जाता है । यंत्रोंस 
का उसकी गति बढ़ाई जा सकती है और उसकी 
' नहीं है - सूदम लहरको सुदूर देश से पकड़ा जा सकता 
है। वक्ताके तालु आदि के संयोगसे उत्पन्न हुआ एक शब्द मुखसे 
बाहर निकलते ही चारों तरफके वातावरणकी उसी शब्द रूप कर 
देता है। वह स्वयं सी नियत दिशामें जाता है और जाते जाते, शब्द 
से शब्द ओर शब्दसे गब्द पैदा करता जाता है । शब्दके जानेका है! 
अर्थ शब्दपयायवाले स्कन्धका जाना है और शब्देकी उत्पत्तिका भी 
अर्थ है आसपासके स्कम्धोंमे शब्दपर्यायका उत्पन्न होना तात्पये 
यह कि-शव्द.स्वय द्रव्यकी पर्याय है, और इस पर्यायके आधार हैं 
पुदूगल स्कन्ध । अमूर्तिक आकाशके गुंणमें ये सब नाटक नहीं हो- 
सकते। अमसूत द्रव्यका गुण तो अमूत्ते ही होगा, वह मूत्तंके द्वारा 
ग्रहीत नहीं हो सकता। ... 85 “8 जा 


१८० /.. जैनदशन 


(सनम वातावरण गतिशील पुदुगलपरभाणु और 
स्कन्धोंसे निर्मित है। उसीमे परस्पर संयोग आदि निमित्तोंसे गर्मी, 
सर्दी, प्रकाश, अन्वकार, छाया आदि पर्यायें उत्पन्न होतीं और नह 
होती रहती हैं । गर्मी, प्रकाश और.शब्द ये केवल शक्तियों नहीं है, 
क्योंकि शक्तियाँ निराश्रय नहीं रह सकतीं । वे तो किसी न किसी 
आधारमें रहेंगी ओर उनका आधार है-यह पुदूगल द्रव्य । 
परमाणुकी गति एक समयमें लोकान्त तक ( चोदह राजु ) हो 
सकती है, ओर वह गतिकालमें आस पासके वातावरणकों 
प्रभावित करता हुआ जाता है। प्रकाश ओर शब्दकी गतिका 
जो लेखा-ज़ोखा आजके विज्ञानने लगाया है, वह परमाणुकी इस 
स्वाभाविक गतिका एक अल्प अंश है। प्रकाश ओर गर्मीके स्कन्धः 
एक देशेसे सुदूर देश तक जाते हुए अपने व्रेग (80०8 ) के 
अनुसार बातावरणकों प्रकाशमभय ओर गर्मी पर्यायसे युक्त बनाते. 
हुए जाते हैं । यह भी संभव है कि जो प्रकाश आदि स्कन्ध विजलीके 
टार्च आदिसे निकलते हैं, वे बहुत दूर तक स्वयं चले जाते हैं, ओर 
अन्य गतिशील पुदुगल स्कन्धोंको प्रकाश, गर्मी या शब्दरूप पर्याय 
धारण कराके उन्हे आगे चला देते हैं । आजके वैज्ञानिकोंने 
तो बेतारका तार और बिना तारके देलीफोनका भी आदवि- 
घ्कार कर लिया है| जिस तरह हम अमेरिकामें बोलेंगए 
शब्दकों यहाँ सुन लेते हैं, उस तरह अब बोलनेवालेके फोटोको 
भी सुनते समय देख सकेंगे। 

यह सब शब्द, आक्ृति, प्रकाश, गर्मी, छाया, अन्धकार 
आदिका परिवहन तीत्र गतिशील पुदुगलस्कन्धोंके द्वारा दी ही 
रहा है। परमाणु बसकी विनाशक शक्ति ओर 
हॉइड्रोजन वमकी मदाम्नलय शक्तिसे हम पुदुंगल 


पुद्गलंके खेल 
परमाणुकी अनन्त शक्तियोंका छुछ अन्दाज लगा सकते हैं । 


क्र 
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एक दूसरेके साथ वेधना, सूच्मता, स्थूलता, चौकोण पट्कोण 
आदि विविध आक्रतियों, सुहावनी चाँदनी, मंगलमय उषाकी लाली 
आदि सभी कुछ पुद्गल स्कन्धोंकी पर्यायें हें । निरन्तर गतिशील 
ओर उत्पाद-व्यय -भ्रोव्यात्मक परिणमनवाले अनन्तानन्त परसाणुओं 
के परस्पर संयोग और विभागसे कुछ नेसर्गिक और छुछ प्रायोगिक 
परिणमन इस बिश्वके रंगमन्न पर प्रतिक्षण हो रहे हैं। ये सब माया 
या अविद्या नहीं हैं, ठोस सत्य हैं । स्वप्नक्ी तरह काल्पनिक नहीं 
हैं, किन्तु अपनेमें वास्तविक अस्तित्व रखनेवाले पदार्थ हैं। विज्ञानने 
एटममें जिन इलेक्ट्रोन ओर प्रोटोनको अविरास गतिसे चक्कर लगाते 
हुए देखा हैं, वह सूच्म या अतिसूक्ष्म पुदूगल स्कन्धर्में बंधे हुए 
परमाणुओंका ही गतिचक्र है। सब अपने अपने क्रम से जब 
जैसी कारण सामग्री पा लेते हैं, बेसा परिणमन करते हुए अपनी 
अनन्त यात्रा कर रहे हैं । पुरुषकी कितनीसी शक्ति, ! वह कहाँ तक 
इन द्रव्योके परिणमनोंको प्रभावित कर सकता है? हाँ, जहाँ 
तक अपनी सूक-बूक्त और शक्तिके अन्लुसार वह अन्न्रोंके द्वारा 
इन्हे प्रभावित ओर नियन्त्रित कर सकता था, वहाँ तक उसने किया 
भी है। पुद्गलका नियन्त्रण पौदूगलिक साधनोंसे ही हो सकेता है 
ओर वे साधन भी परिणमनशील हैं। अतः हमें द्रव्यकी मूल 
स्थितिके आधारसे ही तत्त्वविचार करना चाहिये और बिश्व॒ 
व्यवस्थाका आधार ढूड़ना चाहिए । 
सूर्य आदि प्रकाशयुक्त द्वव्यके निमित्तते आसपासके पुदूगल 
स्कन्ध भासुररूपको धारण कर ग्रकाश स्कन्ध 'बन जाते हैं । इसी 
छाया पुदूगलकी “ऊशको जितनी जगह कोई स्थूल स्कन्ध यदि रोक 
ही पर्यान है | लेता है तो उतनी जगहके स्कन्ध काले रूपको घारण 
कर लेते हैं, यही छाया या अन्धकार है । ये सभी 
अुदुगल द्वव्यके खेल हैं। केवल सायाकी आंखमिचौनी नहीं है 
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ओर, न 'एकोडह बहु स्याम! की लीला। ये तो ठोस बजनदार 
यरमाथसत्‌ पुदूगल परमाणुओंकी अविराम गति और परिणत्िके 
चास्तबिक दृश्य हैं। यह आंख मूँदकर की जानेबाली भावना नहीं 
हे, किन्तु प्रयोगशालामें रासायनिक प्रकियासे किये जानेवाले प्रयोग- 
सिद्ध पदाथ हैं। यद्यपि पुदूगलाणुओंमें समान अनन्त शक्ति है, 
फिर मी विभिन्न स्कन्धोंमे जाकर उनकी शक्तियोंके भी जुढें 
जुदे अनन्त भेद हो जाते हैं। जैसे प्रत्येक परमाणुमे सामान्यतः 
सादकशक्ति होने पर भी उसकी प्रकटताकी योग्यता भहुवा 
दाख और कोदों आदिके स्कन्धोमें ही साज्षात्‌ 5, सो भी अमुक 
जलादिके रासायनिक मिश्रण से | ये पर्याययाग्यताएँ कहलातीं 
है, जो रन उन स्थूल पर्यायोंमें प्रकट होती है।और इन स्थूल 
पर्यायोके घटक सूक्म स्कन्ध भी अपनी उस अवस्थामें विशि 
शक्तिको धारण करते है । । 
आधुनिक विज्ञानने पहले ६९ मौलिक तत्त्व ( ॥9]0707/8 ) 
खोजे थे । उन्होंने इनके वजन और शक्तिके अश का किये 
थे | मौलिक तत्त्वका अथे होता हे-एक तत्त्वका 
जी दसरे रूप न होना । परन्तु अब एक एटम 
मौलिक है (300 ) ही मूल तत्त्व बच गया हे । यही 
एटम अपनेमे चारों ओर गतिशील इलेक्ट्रोन ओर प्रोटोनकी 
संख्याके सेदसे ऑक्सीजन, हॉब्ड्रोजन, चांदी, सोना, लोहा, त वी, 
यूरेनियम, रेडियम आदि अवस्थाओको धारण कर लेता हैं। 
ऑक्सीजनके अमुक इलेक्ट्रोन या प्रोटोनको तोड़ने या मिलाने | 
वही हॉइड्रोजन बन जाता है | इस तरह निकल हक 
हॉइड्रोजन दो मौलिक न होकर एक तत्त्वकी अवस्थाविशंप 5 
सिद्ध होतें हैं। मूलतत्त्व केवल अणु ( 86०7 ) हैं। लि जर 
जैयायिक-बैशेषिक प्रथिवीके परमाणुओमे रूप, रसे, गई 


पुद्ूगलहव्य विवेचन परे 


स्पशी, आदि चारों गुण, जलके परमाणुओंसें रूप, रस और .स्पशे 
ये तौन गुण, अग्निके परमाणुओंमें रूप और स्पशे ये दो गुण 
ओर वायुमें केवल स्पर्श, इस तरह .गुणभेद्‌ 
मानकर चारोंको स्व॒तन्त्र द्रव्य मानते हैं, किन्तु 
ख्तन्त्र द्रव्य नहीं जब प्रत्यज्षसे सीपमें पड़ा हुआ जल, पार्थिव 
मोती बन जाता है, पार्थिव लकड़ी अप्नि धन जाती है, अप्नि भस्म 
बन जाती है, पार्थिय हिम पिघलकर जल हो :जाता है ओर 
ऑक्सीजन ओर हाइड्रोजन दोनों वायु मिलकर जल बन जाती 
है, तव इनमें परस्पर गुणभेदक्ृत जातिभेद मानकर प्रथक्‌ द्रव्यत्व 
केसे सिद्ध हो सकता है? जेनदशेनने पहले से' ही ' समस्त 
पुदूगल परमाणुओका परस्पर परिणमन देखकर एक' ही पुदूगल 
द्रव्य स्वीकार किया है | यह तो हो सकता है कि-अव॒स्थाविशेष 
में कोई गुश प्रकट हों और कोई अप्रकट । अप्रिमे रस अग्रकट रह 
सकता है, वायुमें रूप ओर जलमें गन्ध, किन्तु उक्त द्व्योंमे उन 
गुणोका अभाव नहीं माना जा सकता। यह॑ एक सामान्य नियम 
है कि-जहाँ स्पर्श होगा वहाँ रूप, रस और गन्ध अवश्य ही 
होंगे ।” इसी तरह जिन दो पदार्थोका एक, दूसरेके रूपसे परिणमन 
हो जाता है वे दोनो प्रथक्‌ जातीय द्रव्य नही हो सकते | 'इसीलिएं 
आजके विज्ञानको अपने प्रयोगोसे उसी एकजातिक अणुवाद पर 
आना पड़ा है। 


यद्यपि विज्ञान प्रकाश, गर्मी और शब्द को्‌ अभी केबल 
(70708५ ) शक्ति मानता है। पर, वह शक्ति निराधार न होकर 
बंका और शी किसी न किसी ठोस आधारमे रहने बाली ही 
भी शक्तियों नहीं सिद्ध होगीं; हक लत शक्ति या गुण निराश्रय 
. नहीं रह सकते । उन्हें किसी न किसी मौलिक- 

द्रव्यके आश्रयमे रहना ही होगा । ये शक्तियाँ जिन साध्यमोंसे गति 


* प्रथिवी आदि 


र८४ जैनदर्शन 


करती हैं, उन माध्यमों को स्वयं उस रूपसे परिणत कराती हुई ही 
जाती हैं। अत्तः यह अइन मनमें उठता है कि-जिसे हम शक्तिकी 
गति कहते हैं वह आकाशसमें निरन्तर प्रचित परमाणुओंमें अविराम 
गतिसे उत्पन्न होनेबाली शक्तिपरंपरा ही तो नहीं है ? हम पहले 
बता आये हैं कि-शब्द गर्मी और प्रकाश किसी निश्चित दिशाकों 
गति भी कर सकते हैं ओर समीपके वातावरणको शब्दायमान् 
प्रकाशमान और गरम भी कर देते हैं । यों तो जब प्रत्येक परमाणु 
गतिशील है और उत्पाद-व्यय स्वभावके कारण प्रतिक्षण नूतन 
पर्यायों को धारण कर रहा है, तब शब्द, प्रकाश और गर्मीका 
इन्हीं परमाणुओंकी पर्याय माननेमें ही वस्तुस्वरूपका संरक्तण 
रह पाता है। 


जेन अन्थोंमें पुद्गल द्रव्योंकी जिन कर्मवर्गणा, नोकर्मवर्गणा, 
आहारवर्गंणा, भाषावर्गणा आदि रूपसे २३ प्रकारकी वर्गंणाओं- 
का वर्णन मिलता है, वे स्व॒तन्त्र द्रव्य नहीं है। एक ही पुद्गल- 
जातीय स्कन्धोंमें ये विभिन्न प्रकारके ' परिणमन, विभिन्न साम्रोके 
अनुसार विभिन्न परिस्थितियोंमें बन जाते हैं । यह नहीं है कि जो 
परमाणु एक बार कर्मवर्गणा रूप हुए हे; वे सदा कर्मवगेणा रूप ही 
रहेंगे, अन्य रूप नहीं होंगे, या अन्यपरमाणु कर्मंवर्गंणा रूप न हो 
सकेंगे। ये भेद तो विभिन्न स्कन्ध अवस्थामें विकसित शक्ति- 
भेदके कारण हैं। प्रत्येक द्वव्यमें अपनी अपनी द्रव्यगत मूल 
योग्यताओंके अनुसार, जैंसी जैसी सामग्रीका जुटाव हो जाता हे, 
वैसा बैसा प्रत्येक परिणमन संभव है । जो परमाणु शरीर अवस्थार्म 
नोकमंवर्गणा बनकर शामिल हुए थे वही परमाणु सृत्युके बाद 
शरीरके खाक हो जाने पर अन्य विभिन्न अवस्थाओ को माप्त हो 
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जाते हैं। एकजातीय द्वव्योंमें किसी भी द्र॒व्यव्यक्ति के परिण- 
सनोंका बंधन नहीं लगाया जा सकता | न 

यह ठीक है कि छुछ परिणमन किसी स्थूलपर्यायकी प्राप्त 
युदृगलोंसे साक्षात्‌ हो सकते हैं, किसीसे नहीं । जैते मिट्टी 
अवस्था को प्राप्त पुदूगल परमाणु ही घट अवस्था को धारण कर 
सकते हैं, अम्नि अवस्था को प्राप्त पुदूगल परमाणु नहीं, यद्यपि 
अप्रि और घट दोनों ही पुदूगलकी दी पयायें हैं । यह तो संभव हे 
कि अम्निके परमाणु कालान्तरमे मिट॒टी बन जायें और फिर घड़ा 
बनें; पर सीधे अप्निसि घड़ा नहीं बनाया जा सकता। मूलत्तः 
पुदूगल परमाणुओंमें न तो किसी प्रकारका जातिभेद है, न 
वक्तिभेद है ओर न आकारभेद ही। ये सब भेद तो बीचकी 
स्कन्ध पर्यायोंमे होते हैं । 

पुदूगल परमाणु स्वभावतः क्रियाशील है। उसकी गति तीत्र, 
सनन्‍्द और मध्यम अनेक प्रकारकी होती है। उसमे वजन भी होता 
गतिशीलता * किन्तु उसकी प्रकटता स्कन्ध अवस्थामें होती है। 

इन स्कनधोंमें अनेक प्रकारके स्थूल सूक्ष्म प्रतिघाती 

ओर अप्रतिघाती परिणशमन अवस्थासेदके कारण सम्भव होते 
हैं । इस तरह यह अणुजगत्‌ अपनी बाह्माभ्यन्तर सामग्रीके 
अनुसार दृश्य और अदृश्य अनेक प्रकारकी अवस्थाओंको स्वयभेव 
धारण करता रहता है। उसमें जो कुछ भी नियततता या अनियतता, 
व्यवस्था या अव्यवस्था है, बह स्वयमेच,हे । बीचके पढ़ावमें पुरुष 
का प्रयत्न इनके परिणमनोंको कुछ काल तक किसी विशेष रूपमें 
प्रभावित ओर नियन्त्रित भी करता है। बीचमे होनेवाली अनेक 
अवस्थाओंका अध्ययन और दर्शन करके जो स्थूल कार्यकारण- 
भाव नियत किये जाते हैं, वे भी इन द्वव्योंकी मलयोग्यताओके ही 
आधारसे किये जाते हैं । हु 


श्८द , ,जैनदर्शन - ' 


३-४. धर्मद्रव्य और अधमे द्वव्य- 

अनन्त आकाशमें लोकके अम्ुक आकारको निश्चित करनेके 
लिए यह आवश्यक है कि कोई ऐसी विभाजक रेखा किसी 
वास्तविक आधारपर नश्चित हो, जिसके कारण 
जीव और पुद्दगलोंका गमन वहों तक हो सके, 
बाहर नहीं | आकाश एक अमृत, अखण्ड ओर 


अलन्‍्तप्रदेशी द्रव्य है। उसकी अपनी सब जगह एक सासान्य 
सत्ता है। अतः उसके अमुक श्रदेशों तक पुदूगल और जीबोंकाः 
गमऩ हो और आगे नहीं, यह नियन्त्रण स्वयं अखण्ड आकाशह्र॒व्य 
नहीं कर सकता, क्योंकि उसमें प्रदेशभेद होकर भी स्वभावभेद्‌ 
नहीं है। जीव और पुदूंगल स्वयं गति स्व॒भाववाले हैं, अतः 
यदि वे गति करते हैं तो स्वयं रुकनेका प्रश्न हो नहीं हैं, इसलिए 
जैन आचार्योने लोक और अलोकके विभागके लिए लोकबर्ती 
ध्राकाशके बराबर एक अमर्तिक निष्किय और अखण्ड धर्म द्र्व्य 
भाना है, जो गतिशील 'ज्ञीव और पुदुगलोंको गमन करनमभे 
साधारण कारण होता है। यह किसी भी द्वव्यको प्रेरणा करके नहीं 
लाता, किन्तु जो स्वयं गति करते हैं, उनको साध्यम वनकर 
सहारा देता है। इसका अस्तित्व लोकक़े भीतर तो साधारण है. पर 
ज्लोककी सीमाओं पर नियन्त्रकके रूपमे हे । सीमाओंपर पता चलता 
है कि धर्स द्रव्य भी कोई अस्तित्वशाली द्र॒ण्य है, जिसके कारण 
समस्त जीव और पुंदुगल अपनी यात्रा उसी सीमा तक समाप्त 
करनेको विवश हैं, उससे आगे नहीं जा सकते । हु 

, , जिस प्रकार गतिके 'लिए एक साधारण कार घर्मद्रव्य 
अपेक्षित है, उसी तरह जीव और पुद्गलोंकी स्थिति के लिए में 
एक साधारण कारण होना चाहिए, ओर वह है-अधमे द्रव्य | वह 
भी लोकाकाशके वराबर हे-रूप रस गन्ध स्पदी और शब्द से रहित 


धर्म द्रव्य और 
अधर्म हृव्य 


धर्म-अधमद्रव्य विवेचन श्८७- 


अमर्तिक है, निष्किय है, और उत्पाद-व्यय रूपसे परिणमन करते 
हुए भी नित्य है। अपने स्वाभाविक सन्तुलन एखनेवाले अनन्त 
अगुरुलघुगुणोंसे उत्पाद-व्यय करता हुआ, ठहरनेवाले जीब पुदुगलों 
की स्थितिमें साधारण कारण होता है । इसके अस्तित्वका पता भी. 
लोककी सीमाओपर ही चलता है। जब आगे धमेद्रव्य न होनेके 
कारण जीव और पुद्गल द्रव्य गति नहीं कर सकते तब स्थितिके 
लिए इसकी सहकारिता अपेक्षित होती है। ये दोनो द्वव्ये स्वयं गति 
नहीं करते; किन्तु गमन करनेवाले और ठहरनेवाले जीब ओर पुद्गलों 
को गति और स्थितिमे साधारण निमित्त होते हैं। लोक और 
अलोकको विभाग ही इनके सदूभावका अचूक प्रमाण है | 

यदि आकाशको दी स्थितिका कारण मानते हैं, तो आकाश तो 
अलोकमे भी मौजूद है । वह चूं कि अखण्ड द्रव्य है, अतः यदि वह 
लोकके बाहरके पदार्थोकी स्थितिमे कारण नहीं हो सकता, तो लोकके 
भीतर भी उसकी कारणता नहीं बन सकती। इसलिए स्थितिके 
साधारण कारणके रूपमे अधर्म द्रव्यका प्रथक्‌ अस्तित्व है | 

ये घर्मं और अधर्म द्रव्य, पुण्य और पापके पर्यायवाची नहीं 
हैं। इनके असंख्यात प्रदेश हैं, अतः बहुअदेशी होनेके कारण इन्हें 
“अस्तिकायः कहते हैं और इसलिए इनका धर्मास्तिकायः और 
“अधर्मास्तिकायः के रूप में भी निर्देश होता हे । इनका सदा शुद्ध 
परिणमन होता है। द्रव्यके मल परिणामों स्वभावके अनुसार 
पूर्व पर्यायको छोड़ने और उत्तर पर्यायको धारण करनेका क्रम 
अपने अवाद्दी ऑस्तत्वको बनाये रखते हुए अनादि कालसे चला 
आ रहा है और अनन्त काल तक चाह रहेगा । 
£ आकाश द्वव्य -- 


समस्त जीव अजीबादि द्वव्योंको जो जगह देता है अर्थात्‌ 


डर 


श्दद जेनदर्शन 


जिसमें ये समस्त जीव पुद्गलादि द्रव्य थुगपत्‌ अवकाश पाये 
आकाश 3 हैं, चह आकाश द्रव्य है। यद्यपि पुद्गलादि द्वव्यों 


क 


में भी परसुपंर हीनाधिक रूपमे एक दूसरेकों अवकाश 
| देना देखा जाता हे, जेसे कि टेबिल पर किताब या 
वर्तेनमें पानी आदिका, फिर भी समस्त द्रव्योंकी एक साथ अवकाश 
देनेवाला आकाश ही हो सकता है । इसके अनन्तप्रदेश हैं। इसके 
मध्य भागमे चोद॒ह राजू ऊँचा पुरुषाकार लोक है, जिसके कारण 
आकाश लोकाकाश और अलोकाकाशके रूपमे विभाजित हो जाता 
हे। लोकाकाश असख्यात प्रदेशों में है, शेप अनन्त अलोक है, 
जहाँ केवल आकाश ही आकाश है। यह निष्किय है और रूप रस 
गन्ध स्पशें और शब्दादिसे रहित होनेके कारण अमूर्तिक है। 'अब- 
काश दान” ही इसका एक असाधारण गुण हे, जिस प्रकार कि 
धर्म द्रृव्यका गमनकारणत्व ओर अधर्म द्रव्यका स्थितिकारणत्व । 
यह सर्वेव्यापक है ओर अखण्ड है । 


द्रव्य 
रु] 


इसी आकाशके प्रदेशोमे सूयोद्यकी अपेक्षा पूर्व पश्चिम आदि 
'दिशाओंकी कल्पना की जाती है । दिशा कोई स्व॒तन्त्र द्रव्य नहीं है । 
आकाशके प्रदेशोंकी पंक्तियाँ सत्र तरफ कपड़ेमें 
तन्तुकी तरह श्रेणीबद्ध हैं | एक परमाणु जितने 
आकाशको रोकता है उसे प्रदेश कहते हें। इस 
नापसे आकाशके अनन्त ग्रदेश हैं । यदि पूर्व पश्चिम आदि व्यव- 
हार होनेके कारण दिशाको एक स्त्रतन्त्र द्रव्य माना जाता है, तो 
यूवेंदेश पश्चिमदेश उत्तरदेश आंदि व्यवहारोंसे दिश द्वव्य! भी 
स्वतन्त्र मानना पड़ेगा। फिर पआन्त, जिला, तहसील आदि बहुतसे 
स्व॒तन्त्र द्रव्योंकी कल्पना करना पड़ेगी । 


आकाशमें शब्द गुणकी करपना सी आजके वैज्ञानिक प्रयोगोने 


दिशा स्वतन्त्र 
द्रव्य नहीं 


आकाशहरव्य विवेचन श्ण्ट 


असत्य सिद्ध कर दी है। हम पुद्गल द्रव्यके वर्णंनमें उसे पोद्ग- 
लिक सिद्ध कर आये हैं । यह तो मोटी सी बात: 
है कि-जो शब्द पोदूगलिक इन्द्रियोंसे ग्रहीत 

गुण नहीं. झोता है, पुदूगलोसे टकराता ह, पुद्गलोसे रोका 
जाता है, पुदूगलोकों रोकता है, पुदुगलमे 'भरा जाता है, वह 
पौद्गलिक ही हो सकता है। अतः शब्द गुणके आधारके रूपसें 
आकाशका अस्तित्व नहीं माना जा सकता | न पुदुगल द्रव्य 
का ही परिणमन आकाश दो सकता है; क्‍योंकि एक दी द्रव्यके मूर्त 
ओर अमत्ते, व्यापक और अव्यापक आदि दो विरुद्ध परिशमन. 
नहीं हो सकते । 


सांख्य एक प्रकृति तत्त्व मानकर उसीके प्रथिवी आदि भूत तथा 
आकाश ये दोनों परिणमन मानते हैं। परन्तु विचारणीय बात 
आकाश प्रकृतिका हे हे कि-एक पकृतिका घक धथिवी जल 
अग्नि और वायु आदि अनेक रूपी भोतिक 
कार्योके आकारमे ही परिणमन करना युक्ति 
ओर अनुभव दोनोंसे विरुद्ध है, क्‍योंकि संसारके अनन्त रूपी 
भौतिक कार्योकी अपनी प्रथक्‌ प्रथक्‌ सत्ता देखी जाती है। 
सत्त्व, रज ओर तम इन तीन गुणोंका साहश्य देखकर इन सबको 
एकजात्तीय था समानजातीय तो कहा जा सकता है, पर एक नहीं । 
किख्वित्‌ समानता होनेके कारण कार्योक्रा एक कारणसे उत्पन्न 
होना भी आवश्यक नहीं है। भिन्न भिन्न कारणोंसे उत्पन्न होने- 
वाले सेकड़ों घट-पटादि कार्य कुछ न कुछ जड़त्व आदिके रूपमें 
समानता रखते ही .हैं। फिर मूर्तिक और अमूर्तिक, रूपी और 
अरूपी, व्यापक ओर अव्यापक, सक्रिय और निष्क्रिय आदि रूप 
से विरुद्ध धर्मबाले प्रथिवी आदि और आकाशको एक शक्ृतिका. 
परिणसन मानना ब्रह्मवादकी मायासें ही एक अंशसे समा जाना. 


शब्द आकाश का 


विकार नहीं 


ह६० - जिनदर्शन , 


है. | त्रह्मदाद कुछ आगे बढ़कर चेतन और अचेतन सभी पदार्थों 
को एक तब्रद्मकी चिचते-भानता है, और ये सांख्य समस्त जड़ोंको 
'एक जड़ प्रकृत्तिकी पयोग | ह 

यदि त्रिगुणात्मकत्वका अन्यय होनेसे सब एक त्रिगुणात्मक 
कारणसे समुत्यज्ष हैं, तो आत्मखका अन्यय सभी आत्माओं में 
पाया जाता है, ओर सत्ताका अन्वय सभी चेतन और अचेतन 
पदार्थमें पाया जाता है; तो इन सबको भी एक '“अद्वेत-सत्‌! कारणसे 
उत्पन्न हुआ मानना पड़ेगा, जो कि प्रतीति और वैज्ञानिक प्रयोग 
दोनोंसे विरुद्ध है। अपने अपने विभिन्न कारणोंसे उत्पन्न होनेवाले 
स्वतन्त्र जड़-चेतन और मूर्त-अमूत्ते आदि विविध पदार्थेमि अनेक 
प्रकारके पर-अपर सामान्योंका सादश्य देखा जाता है, पर इतने 
भात्रसे सब एक नहीं हो सकते | अतः आकाश प्रकृतिकी पय्योय न 
होकर एक स्वतन्त्र द्रव्य है, जो अमूर्त्त निष्किय सवेब्यापक 
ओर अनन्त है। 

जल आदि पुदुगल द्रव्य अपनेमें जो अन्य पुद्गलादि द्वव्यों 
को अवकाश या स्थान देते हैं, वह उनके तरल परिणमन ओर 
'शिथिल बन्धके कारण वनता है। अन्तत्तः जलादिके भीतर रहने 
वालाआकाश ही अवकाश देनेवात्ना सिद्ध होता है। 

इस आकाशसे ही धर्मद्रव्य और अधर्म॑द्रव्यका गति और 
स्थिति रूप काम नहीं निकाला जा सकता; क्योंकि यदि आकाश ही 
पुद्गलादि द्व॒व्योंकी गति और स्थितिमें निमित्त हो जाय तो लोक 
ओर आलोकका विभाग ही नहीं बन सकेगा, ओर मुक्त जीव जो 
लोकान्तमें ठहरते हैं, वे सदा अनन्त आकाश में ऊपरकी ओर 
उड़ते रहेंगे। अतः आकाशकों गसन ओर स्थितिमे साधारण 
कारण नहीं माना जा सकता | हे 
यह आकाश भी अन्य द्रव्योँंकी भांति ब्त्पाद व्यय आर 


बे 


आकाशंह्ृव्य. विवेचन श्ध्श 


ओऔव्यः इस सामान्य द्वैव्यलक्षणसे युक्त हे, ओर इसमें प्तिक्तण 
अपने अगुरु-लघु गुणके कारण पूर पर्यायका विनाश 'ओर उत्तर 
पर्यायका उत्पाद होते हुए-भी सतत अविच्छिन्नता बनी रहती है। 
अत्त यह भी परिणामीनित्य है। * . ., मा 
आज्का विज्ञान प्रकाश और शब्दकी गतिके लिए जिस 
ईथर रूप माध्यमकी करपना करता है, वह आकाश नहीं. है। बह तो 
एक सूह््म परिणमन करनेवाला लोकव्यापी पुदुगल स्कन्ध ही हे; 
क्योंकि मूर्त द्रव्योंकी गतिका अन्तरंग आधार अमूर्त्त, पदार्थ नहीं 
हो सकता । आकाशके अनन्त प्रदेश इसलिए माने जाते है कि जो 
आकाशका भाग काशीमें है, वही पटना आदिसमे नहीं है, अन्यथा 
काशी और पटना एक ही क्षेत्रमे आ जायँगे । हु 
बोद्ध परम्परामे आकाशको असंस्कृत धर्मोमें गिनाया है. औरे 

उसका घर्णन' “अनाबृतिः ( आवरणाभाव ) रूप से किया है। 

बैद्ध-परुपरामे “है किसीको आवरण नहीं करता और न 
किसीसे आदत होता है । संस्क्रतका अर है, 
जिसमे उत्पादादि धर्म पाये जाँय । किन्तु 
सर्वेज्ञणिकवादी बौद्धका, आकाशको असंस्कृत अर्थात्‌ उत्पादादि 
धर्मसे रहित सानना कुछ समभमे नहीं आता । इसका वर्णन भले 
द्दी अनावृत्ति रूपसे किया जाय पर वह भावात्मक पदार्थ है यह 
वेभाषिकोंके' विवेचनसे सिद्ध होता है। कोई भी भावात्मक 
पदार्थ बोद्धके सतसे उत्पादादिशून्य कैसे हो सकता है? यह तो 
हो सकता है कि उससे - होनेवाले उत्पादादिका हम वर्णन न कर 
सकें, पर स्वरूपभूत उत्पादादिसे इनकार नहीं किया जा सकता 

१ 'तताकाशमनाइति/” -अमिधषर्मकोश (४७ . - 

“२ “छिद्रमाकाशधात्वास्यम्‌ आलोकतमसी किल]? .' ; 


आर -अभिषमंकोश १२८ 


आकाशका स्वरूप 


श्६र जैनद्शंन 


ओर न केबल वह आवरणाभावरूप ही सानाजा सकता है। 
'अभिषम्मत्थ संग्रह? में आकाश धातुकों परिच्छेदरूप माना है। 
वह चार महाभूतोंकी त्तरह निष्पन्न नहीं होता; किन्तु अन्य प्रृथ्वी 
आदि धातुओके परिच्छिद-दर्शन मात्रसे, इसका ज्ञान द्वोता है, 
इसलिए इसे परिच्छेदरूप कहते हैं; पर आकाश केवल परिष्छेद 
रूप नहीं हो सकता; क्‍योंकि वह अरथक्रियाकारी है। अतः वह 
उत्पादादि लक्षणोंसे युक्त एक संस्कृत पदा्थ है । 
६ कालदव्य-- 

समस्त द्वव्योंके उत्पादादि रूप परिणमतमें सहकारी 'काल- 
द्रव्यः होता है। इसका लक्षण हे-चतेना। यह स्वयं परिवर्तन 
करते हुए अन्य द्वव्योंके पॉरिवर्तनमें सहकारी होता है 
ओर समस्त लोककाशमें घड़ी, घंटा, पत्र, दिन, रात्त 
आदि व्यवहारोंमें निमित्त होता है । यह भी अन्य द्रव्योंकी तरह 
उत्पाद-व्यय-प्रोग्य लक्षुणबाला है। रूप रस गन्ध स्पर्श आदिसे 
रहित होनेके कारण असूर्तिक है । प्रत्येक लोककाशके प्रदेश 
पर एक-एक काल-द्रग्य अपनी स्वतन्त्र सत्ता रखता हे। धर्म 
ओर अधर्म द्रव्यकी तरह वह लोकाकाशज्यापी एकहद्रन्य नहीं हे; 
क्योंकि प्रत्येक आकाश प्रदेश पर समयभेद इसे अनेकद्गव्य माने 
बिना नहीं बन सकता । लंका ओर छुरुक्षेत्रमें दिन, रात आदिका 
प्रथक प्रथक व्यवहार तत्ततस्थानोंके कालभेदके कारण ही होता 
है। एक अखण्ड द्वव्य मानने पर कालभेद नहीं हो सकता। 
द्रव्योंमें परत्व-अपरत्व ( लुह॒रा जेठा ) आदि व्यवहार कालसे ही 
होते हैं। पुरानापन-नयापन भी कालकृत ही है। अतीत, वर्तमान 
ओर भविष्य ये व्यवहार भी कालकीः ऋमिक पर्यायोंसे होते हैं । 
किसी भी पदार्थके परिणमनको अतीत, चतमान या भविष्य 


कहना कालकी- अपेक्षा ही हो सकता है । 


काल-हव्य 
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वैशेषिक कालकों एक और व्यापक द्रव्य मानते हैं, परन्तु नित्य 
ओर एक द्वव्यमें जब स्वयं अतोतादिभेद नहीं हैं, तब उसके 
वेशेषिककी निमित्तते अन्य पदार्थोमे अतीतादिभेद कैसे नापे 
जा सकते हैं ? किसी भी द्वव्यका परिणमन किसी 
समयमें ही तो होता है । बिना समयके उस परिणमन 
फो अतीत, अनागत या चर्तमान केसे कहा जा सकता है ९ तातपये 
यह है कि प्रत्येक आकाश प्रदेश पर विभिन्न द्रव्योंके जो विलच्षण 
परिणमन हो रहे हैं, उनमें एक साधारण निमित्त काल है, जो 
अणुरूप है ओर जिसकी समयपर्यायोंके समुदायमे: हम घड़ी घंटा 
आदि स्थूल कालका नाप बनाते हैं। अलोकाकाशमें जो अतीतादि 
व्यवहार होता है, वह लोकाकाशबर्ती कालके कारण ही। चूंकि 
लोक और अलोकवर्ती आकाश, एक अखण्ड द्रव्य है, अतः 
लोकाकाशमें होनेबाला कोई भी परिणमन समूचे आकाशमे ही 
होता है। काल एकप्रदेशो होनेके कारण. द्रव्य होकर भी “अख्ति: 
काय! नहीं कहा जाता; क्योकि बहुप्रदेशो द्रव्योंकी ही 'अध्तिकाय? 
संज्ञा है । 
श्वेताम्बर जेन परम्परामें कुछ आचाये कालको स्वतन्त्र द्रव्य 
नहीं मानते । 
वोद्ध परम्परामें काल केवल व्यवहारके लिए कहिपत होता है । 
यह कोई स्वमावसिद्ध पदार्थ नहीं है, प्रज्ञप्तिमात्र है। ( अहशा- 
बौद्ध परम्परामें. गिची १।३।१६ )। किन्तु अतीत अनागत और 
काल... पसाने आदि व्यवहार मुख्य कालके बिना नहीं 
हो सकते । जेसे कि वालकमे शेरका उपचार 
सुख्य शेरके सदूभावमे ही होता है, उसी तरह समस्त कालिक्‌ 
व्यवहार मुख्य काल द्रव्यके बिना नहीं बन सकते । रा 
इस तरह जीव, पुद्गल, धर्म, अधर्म, आकाश ओर काल ये 
१३ 


मान्यता 
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छा द्रव्य अनादिसिद्ध मौलिक हैं। 'सबका एक ही सामान्य 
लक्षण है-उत्पाद-व्यय-प्रोव्ययुक्तता । इस लक्षणका अपवाद कोई 
भी द्रव्य कभी भी नहीं हो सकता। दृव्य चाहे शुद्ध हों या 
अशुद्ध, वे इस सामान्य लक्षणसे हर समय संयुक्त रहते हैं । 
वैशेषिक प्रथ्यी, जल, अप्नि, वायु; आकाश, कॉल दिशा, 
आत्मा और मन ये नव द्रव्य मानते हैं । इनमे पृथ्वी आदिक चार 
बेशेषिककी हछ्थ व तो 'रूप रस गन्ध स्पशेवत्त्! इस सामान्य 
लक्षणसे युक्त होनेके कारण पुदुगल द्र्व्यमे 
मान्यताका विचार व लि कलर 
अन्तभूत हैं। विशाका आकाशमे अन्तर्भो 
होता है। मन स्व॒तन्त्र द्रव्य नहीं है, वह यथासम्भव जीव ओर 
पुदूगल की दी पर्याय है। मन दो प्रकारका होता है--एक द्रठ्य- 
सन और दूसरा भावमन । दव्यमन आया को विचार 
करने में सहायता देनेवाले पुदूगल परमांणुओंका स्कन्घ है । 
श्श्रीर्के जिस जिस भागमें आत्माका उपयोग जाता है, वहाँ वहाँ 
के शरीरके परमाणु भी तत्काल सन रूपसे परिणत हो जाते हैं । 
अथवा, हृदय प्रदेशमें अष्टदल कमलके आकारका द्रव्यमन होता 
है, जो हिताहितके विचारमें आत्माक्ा उपकरण बनता है । विचार 
शक्ति आत्माकी है। अतः भावमन आत्मऊ ही होता है । जिस 


9. 


प्रकार भावेन्द्रियाँ आत्माकी दी विशेष शक्तियों हैं, उसी तरह भाव- 


3 


प्न भी नोइन्द्रियाचरण करके चायोपशमतसे प्रकट होनेवाली 


_ खी्ि्््जन- 

१. “द्वव्यमनश्र ज्ञानावरणवीर्यान्तायक्ञयोपशमलाममल्वः गुण- 
दोषविचासस्मस्णादिप्रणिधानामिमुखस्वात्मनोी5का हक पुद्गलाः वीय- 
विशेषावर्जनसमर्था मनस्वेन परिणता इति झत्वा पौदगलिकम्‌ "मन" 
स्वेन हि परिणताः पुदुगलाः गुणदोषबिचारस्मस्णादिकार्य कूत्ा तद- 
ननन्‍्तरममय प्व मनस्त्वात्‌ प्रच्यवन्ते ।”-तत्वार्थराजवा० १॥१६ 
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आत्माकी एक विशेष शक्ति है; अतिरिक्त द्रव्य नहीं । न 
बौद्ध पर॑परामें हृदय वस्तु को एक ध्थक धातु माना जोकि 
द्रव्यमनका स्थानीय हो सकता है । असिधर्म कोश 'मे' छह ज्ञानों* 
के समनन्‍्तर कारणभूत पूर्वज्ञानको मन कद्दा है। यह भावसज- 
का स्थान ग्रहण कर सकता है, क्योंकि चेत्तनात्मक है। इन्द्रियाँ 
मनकी सहायताके बिना अपने विपयोंका ज्ञान नही कर सकतीं, 
परन्तु सन अकेला ही गुणदोपविचार आदि व्यापार कर सकता 
है। मनका कोई निश्चित विषय नहीं है, अतः वह सर्वेषिषयक 

होता है | 

वैशेषिकने द्व्यके सिवाय गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, समवाय 
और अभाव ये छह पदाथे ओर साने हैं। वैशेषिककी मान्यता 
गुण आदि स्वतत्र॒*पियके आधारसे चलती है। चूँ कि 'गुणः गुण: 
हि इस प्रकारका प्रत्यय होता है, अतः गुण एक 
पदार्थ नहीं... पदाथे होना चाहिये। कर्म कम” इस प्रत्ययके 
कारण कम एक स्वतंत्र पदार्थ माना गया है। 'अनुग ताकाए प्रत्यय 
से पर और अपर रूपसे अनेक प्रकारके सामान्य माने गए हैं। 
“अप्रथकसिद्ध! पदार्थोके सम्बन्ध स्थापनके लिए 'समवाय? की 
आवश्यकता हुईं | नित्य परमाणुओं में, शुद्ध आत्माओंमे, तथा मुक्त 
आत्माओंके मनोमे परस्पर विलक्षशताका बोध करानेके लिए प्रत्येक 
नित्य द्रव्य पर एक एक विशेष पदाथे माना गया है। कार्योतपत्तिके 
पहले वस्तुके अभावका नाम प्रागभाव है। उत्पत्तिके बाद होनेवाला 
विनाश भ्रध्वंसाभाव है। परस्पर पदार्थके स्वरूपका अभाष अन्योन्या- 





१ “ताम्रपर्णीया आप हृद्यवस्तु मनोविशानघातोयश्रय॑ कल्पयन्ति [? 


ः “स्फुणथ अमि० प्रृ० ४६ 
| पण्णामनन्तरातीर्त विशान यद्धि तन्मनः ।?-अभिघर्मकोश ११७ 
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भाव ओर त्रेकालिक संसग्गंका निषेध करनेवाला अत्यन्ताभाव 
होता है। इस त्तरह जितने प्रकारके प्रत्यय पदार्थों होते हैं, उतने 
प्रकारके पदाथ वेशेषिकने साने हैं। वेशेषिक को 'सम्पत्ययो- 
पाध्याय” कहा गया है। इसका यही अर्थ है कि घैशेपिक प्रत्ययके 
आधारसे पदार्थजी कल्पना करने वाला उपाध्याय है । 

परन्तु विचार कर देखा जाय तो गुण, क्रिया, सामान्य 
विशेष, समवाय और अभाव ये सब द्वव्यकी प्योये ही हैं । द्रव्यके 
स्वरूपसे बाहर गुणादिकी कोई सत्ता नहीं है। द्रव्यका लक्षण है' 
गुणपर्यायवाला होना। ज्ञानादिगुणोंका आत्मासे तथा रूपादि 
गुणोंका पुद्गलसे प्रथक अस्तित्व न तो देखा ही जाता है, और 
नयुक्तिसिद्ध ही है। गुण और गुणी को, क्रिया और क्रियावान्‌ 
को, सामान्य ओर सामान्यवान्‌ को, विशेष और नित्य द्वब्यों 
को स्वयं वेशेषिक अयुतसिद्ध मानते हे, अर्थात्‌ उक्त पदार्थ 
परस्पर प्रथक नहीं किये जा सकते । गुण आदि को छोड़कर द्रव्य 
की अपनी प्रथक सत्ता क्‍या है? इसी तरह द्र॒व्यके बिना गुणादि 
निराधार कहाँ रहेंगे ? इनका द्र्यके साथ कर्थ॑चित्‌ तादात्म्य 
सम्बन्ध है ।। इसीलिए कहीं “गुणसक्रावो हृव्यम?”? यह भी द्रव्यका 
लक्षण मिलता हे*। 

एक ही द्रव्य जिस प्रकार अनेक गुणोंका अखण्ड पिण्ड है 
उसी तरह जो द्रव्य सक्रिय हैं उनमें होनेवाली क्रिया भी उसी 
द्रव्यकी पर्याय है, स्वतंत्र नहीं है। क्रिया या कर्म क्रियावानसे 
भिन्न अपना अस्तित्व नहीं रखते । 


पलपल 2 मी 
१ “शुणपर्ययवद्द॒व्यम्‌ ॥?-तल्वाथंसत *|रे८ 


२ अन्चथ खल्वपि निवनचने गुणसन्रावों दृव्यमिति ।? 
-पात० मह्यमाष्य ५१११६ 
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इसीतरह प्रथ्बीत्वादि भिन्न द्वव्यवर्ती सामान्य सहश- 
परिणामरूप ही हैं। कोई एक, नित्य और व्यापक सामान्य अनेक 
द्रव्योंमें मोतियोमें सूतकी तरह पिरोया हुआ नहीं है। जिन द्वव्यों 
में जिस रूपसे साहश्य प्रतीत होता है. उन द्वव्योंका चह सामान्य 
मान लिया जाता है। वह केवल बुद्धिकल्पित भी नहीं है, किन्तु 
“साहश्य रूपसे वस्तुनिष्ठ है; ओर वस्तुकी तरह ही उत्पादविनाश- 
भ्रौव्यशाली है । | 

समवाय सम्बन्ध है। यह जिनमें होता है उन दोनों पदार्थोक्री 
ही पर्याय है। ज्ञानका सम्बन्ध आत्मामें माननेका यही अर्थ है कि 
ज्ञान और उसका सम्बन्ध आत्माकी ही सम्पत्ति है, आत्मासे भिन्न 
उसकी स्वतंत्र सत्ता नहीं है। कोई भी सम्बन्ध अपने सम्बन्धियों- 
की अवस्थारूप ही हो सकता है। दा स्वतंत्र पदार्थो्में होने वाला 
संयोग भी दो में न रहकर प्रत्येकमे रहता है, इसका सयोग्र उसमें 
ओर उसका संयोग इसमें । याने संयोग प्रत्येकनिष्ठ होकर भी दो 
के द्वारा अभिव्यक्त होता है। 

विशेष पदार्थ को स्वतन्त्र माननेकी आवश्यकता इसलिए नहीं 
है कि-जब सभी द्रव्योंका अपना अपना स्व॒तन्त्र अस्तित्व है, तब 
उनमें विलक्षण प्रत्यय भी अपने निजी व्यक्तित्वके कारण ही हो 
सकता है । जिस प्रकार विशेष पदार्थमि विलक्षणप्रत्यय उत्पन्न 
करनेके लिए अन्य विशेष पदार्थोकी आवश्यकता नहीं है, वह 
स्वयं उनके स्थरूपसे ही हो जात्ता है, उसी तरह द्रव्योके निज- 
रूपसे ही विलक्षणप्रत्यय माननेमे कोई बाधा नहीं है। 

इसीतरह्‌ प्रत्येक द्रव्यकी पूर्व॑पर्याथ उसका प्राग़भाव है, 
उत्तरपयाय श्रध्वंसाभाव है, प्रतिनियत निजस्वरूप अन्‍्योन्या- 
भाव है ओर असंसर्गीयरूप अल्यन्ताभाव है। अभाव भावान्तर 
रूप होता हे, वह अपनेमें कोई स्वतन्त्र पदाथे नहीं है | एक द्रष्यका 
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अपने स्थरूपमें स्थिर होना ही उसमें पररूपका अभाव है। एक हो 
द्रव्यकी दो भिन्न पर्यायोंसें परस्पर अभाव व्यवहार कराना 
इतरेतराभावका कार्य है और दो द्रन्योमे परस्पर अभाव 
अत्यन्ताभावसे होता है। अत्तः गुणादि प्रथक सत्ता रखनेचाले 
स्व॒तन्त्र पदाथें नहीं हैं किन्तु द्रव्यकी दी पर्याय है । भिन्न प्रत्ययके 
आधारसे ही यदि पदार्थोक्ी व्यवस्था की जाय; तो पदार्थोकी 
गिनती करना ही कठिन है । 

इसीतरह अवयबी द्रव्यको अचयवोंसे जुदा मानना भी 
प्रतीत्तिविरुद्ध है । तन्तु आदि अवयब ही अमुक आकारमें परिणत 
दोकर पटसंज्ञा पा लेते हैं। कोई अलग पट नामका 
अवबयबी तन्तु नामक अवयबोंमें समवायसम्बन्धसे 

रहता, हो, यह अलुभवशम्य नहीं हैं; क्योंकि पट 
अवयवी नहीं. जामके अवयबीकी सत्ता तन्तुरूप अवयवोसे भिन्न 
कहीं भी और कभी भी नहीं मालूम द्ोती। स्कन्ध अवस्था 
पर्याय हैं, द्रव्य नहीं। जिन मिद्टीके परमाणुओंसे घड़ा बनता 
है, वे परमाणु स्वय॑ घड़ेके आकारकों अहण कर लेते है ३३ 
उन परमाणुश्रोंकी सामुदायिक अभिव्यक्ति है। ऐसा नहीं हें कि 
घड़ा प्रथक अवयबी बनकर कहींसे आ जाता हो, किन्तु मिट्टीके 
परसाणुओंका अम्ुुक आकार, अमुक पर्याय और अमुक भ्रकारमें 
ऋमवबद्ध परिणमनोंकी औसतसे ही घटके कार्य हो जाते हैं. और 
घट उ्यवहारकी संगति बेठ जाती हे। घट अवस्थाकों प्राप्त 
परमाणु द्रव्योंका अपना निजी स्वतस्त्र परिणमन भी उस अवस्था 
में बरावर चाह रहता है। यही कास्ण है कि घटके अमुक- 
अमुक हिस्सोंमें रूप, स्पशं ओर टिकाऊपन आदिका अन्तर 
देखा जाता है । तात्पयें यह कि-प्रत्येक परमाणु अपना स्वतत्त्र 
अस्तित्व और स्व॒तन्त्र परिणमन रखने पर भी सामुदायिक 


अवयवोसे 
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समान परिणमनकी धारामेँ अपने व्यक्तिगत परिणमनकों पिलीन- 
सा कर देता है और जब तक यह समान परिणमनकी धारा 
अवयवभूत परमाणुशंमे चाह रहती है, तब तक उस पदाथंकी 
एकजैसी स्थति वनी रहती है । जैसे जैसे उन परमाणुओ्रोंमें 
सामुदायिक धारासे असहयोग प्रारम्भ होता है, वेसे वैसे उस 
सामुदायिक असिव्यक्तिमें न्‍्यूनता, शिथिलता और जीणता 
आदि रूपसे विविधता आ चलती है। तात्पयं यह कि-मूलत+ 
गुण और पर्यायोंका आधार जो द्वोता है वही द्रव्य कहलाता 
ओर उसीकी सत्ता द्रव्य रूपमे गिनी जाती है। अनेक द्वव्योंके 
समान या असमान परिणमनोंकी ओसतसे जो विभिन्न व्यवहार 
होते है, वे स्वतन्त्र द्रध्यकी संज्ञा नहीं पा सकते | 

जिन परमाणुओंसे घट वनता है उन परमाणुओंसे घट'नामके 
निरंश अवयवीको स्वीकार करनेमे अनेको दूषण आते हैं। 
यथा, निरंश अवयबी अपने अबयबोंमें एक देशसे रहता है, या 
सर्वात्मना ? यदि एक देशसे रहता है; तो जितने अवयब हें, 
उतने ही देश अवयदबीके मानना होंगे। यदि सर्वात्मना प्रत्येक 
अवयव्ें रहता हे; तो जितने अवयव है उत्तने ही अबयवी हो 
जाँयगे। यदि अचयवी निरंश है; तो वस्थादिके एक हिस्सेको 
रंगने पर सम्पूर्ण दल्ध रंगा जाना चाहिये । एक हिस्सेकों ढँकने 
पर सम्पूरो वख्र ढेंका जाना चाहिये और एक अवयवबमें क्रिया 
होने पर पूरे अवयबीमें क्रिया होनी चाहिए, क्योंकि अवयबी 
निरंश हे । यदि अवयवी अतिरिक्त है; .तो चार छुटॉक 
सूतसे तेयार हुए बस्नक्ा वजन बढ़ जाना चाहिये, पर ऐसा देखा 
नहीं जाता। बखके एक अंशके फट जाने पर फ़िर उतने परमाणुओं 
से नये अवयवीकी उत्पत्ति माननेसे कल्पनागोरब और प्रतोति- 
बाधा है; क्योंकि जब प्रति समय कपड़ेका उपचय और अपचय होता 
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है तब प्रतिक्षण नये अवयवीकी उत्पत्ति मानना पड़ेगी । 


हि वेशेषिकका आठ, नव, दस आदि क्षणोमें परमाणुकी क्रिया 
संयोग आदि ऋमसे अवयबीकी उत्पत्ति और विनाशका वर्णन 
एक भ्रक्रियासात्र है । बस्तुतः जेसे जैसे कारणकलाप मिलते 
जाते हैं, बैसे बैसे उन परसाणुओंके संयोग और वियोगसे उस उस 
प्रकारके आकार और प्रकार बनते और बिगड़ते रहते हैं। परमाणु- 
ओंसे लेकर घट तर अनेक स्वतंत्र अबयवियोंकी उत्पत्ति ओर 
विनाशकी भ्रक्रियासे तो यह निष्कर्ष निकाल्ता है कि-जो द्रव्य 
पहले नहीं हैं, वे उत्पन्न होते हैं. और नष्ट होते हैं, जबकि किसी 
नये द्रव्यका उत्पाद ओर उसका सदाके लिए विनाश वस्तुसिद्धान्तके 
प्रतिकूल है। यह तो संभव है ओर प्रतीतिसिद्ध है कि उन्त उन 
परमाणुओंकी विभिन्न अवस्थाओंमे पिण्ड, स्थास, कोश, इुशूल 
आदि व्यवहार होते हुए पूर्ण कलश अवस्थामे घटव्यवह्ार हो। 
इसमें किसी नये द्र्यके उत्पादकी बात नहीं है, और न वजन 
बढ़नेकी बात है। 
यह ठीक है कि-प्रत्येक परमाणु जलधारण नहीं कर सकता 
था और घटमें जल भरा जा सकता है, पर इतने मात्रसे उसे 
प्रथक द्रव्य नहीं माना जा सकता। थे तो परमाणुओके विशिष्ट 
संगठनके कार्य हैं; जो उस प्रकारके संगठन होनेपर स्वत्तः होते 
हैं | एक परसाणु आँखसे नहीं दिखाई देता, पर अमुक परमाणुओ- 
का समुदाय जब विशिष्ट अवस्था को प्राप्त हो जाता हैं, तो वह 
दिखाई देने लगता है। स्निग्धता ओर रूक्षताक्े कारण परमाणु- 
ओंके अनेक श्रकारके सम्बन्ध होते रहते हैं, जो अपनी हृढ़ता 
आर शिथिलताके अनुसार अधिक टिकाऊ था कमटिकाऊ होते 
हैं। स्कन्‍्ध अचस्थामें चू कि परमाणुओका स्वतंत्र द्रव्यत्व हक 
होता, अतः उन उन हिस्सोंके परमाणुओंसें प्रथक्‌ रूप ओर रसादिक 
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परिणमन भी होता जाता है। यही कारण है कि-एक कपड़ा किसी 
हिस्सेमे अधिक मैला, किसी में कम मेला और किसीमें उजला 
बना रहता है । ५.3 


यह अवश्य स्वीकार करना होगा कि-जो परमाणु किसी स्थूल 
घट आदि कार्य रूपसेःपरिणत हुए हैं, वे अपनी परमाणुत्व अवस्था 
को छोड़कर स्कन्ध अवस्थाका प्राप्त हुए हैं। यह स्कन्‍्ध अवस्था 
किसी नये द्रव्यकी नहीं है, किन्तु उन सभी परमाणुओंकी 
अवस्थाओंका योग है। यदि परमाणुओंको सर्वथा प्रथक ओर 
सदा परमाणुरूप ही स्वीकार किया जाता है, तो जिस प्रकार एक 
परमाणु ऑखोसे नही दिखाई देता उसी तरह सैकड़ों परमाणुओं के 
अति-समीप रखे रहने पर भी, वे इन्द्रियोके गोचर नहीं हो सकेंगे । 
अम्ुक स्कनन्‍्ध अवस्थामे आने पर उन्हें अपनी अच्श्यताको 
त्यागकर दृश्यता स्वीकार करनी ही चाहिए। किसी भी वस्तुकी 
मजबूती या कमजोरी उसके घटक अवयबोंके दृढ़ और शिथिल 
बंधघके ऊपर निर्भर करती है। वे ही परमाणु लोहेके स्कन्धकी अवस्था 
को प्राप्कर कठोर और चिरस्थायी बनते हें, जब कि रूई अवस्थामें 
सदु ओर अचिरस्थायी रहते हें। यह सब तो उनके बन्धके 
अकारोंसे होता रहता है । यह तो समममे आता है कि 
प्रत्येक पुदूगल परमाणुद्रत्यमे पुदूगलकी सभी शक्तियाँ हों, और 
विभिन्‍न स्कन्धोमें उनका न्यूनाधिक रूपमे अनेक तरहका विकास 
हो। घटमे ही जल भरा जाता है कपड़े मे नहीं, यद्यपि परमाणु 
दोनों मे ही हैं और पण्माणुओंसे दानों ही बने हैं । चही 
परमाणु चन्दन अवस्थामे शोतल् होते हैं और वे ही जब अप्निका 
निमित्त पाकर आग बन जाते हैं, तब अन्य लकड़ियोंकी आगकी 
तरह दाहक होते हैं । पुद्गल द्वव्योंके परस्पर न्यूनाधिक सम्बन्धसे 
होनेवाले परिणमनोंकी न कोई गिनती निर्धारित हे और न 
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आकार और प्रकार ही | किसी भी पर्यायकी एकरूपता और चिर- 
स्थायिता उसके प्रतिसमयभादी ससानपरिणमनों पर निर्भर 
करती है । जब तक उसके घटक परसाणुओंम समानपयोय 
होती रहेगी, तब तक वह वस्तु एकसी रहेगी और ज्योंही कुछ 
परमाणुओं में परिस्थितिके अनुसार असम्रान परिणमन शुरू होगा; 
तैसे ही बस्तुके आकार-प्रकारमे बिलक्षणता आती जायगी । 
आजके विज्ञानने जल्दी सड़नेबाले आलको वरफमें या बद्धवायु 
( 87707 ) में रखकर जल्दी सड़नेसे बचा लिया है। 
तात्पर्य यह कि सतत गतिशील पुदूगल परमाणुओंके आकार 
और प्रकारकी स्थिरता या अस्थिरताकी कोई निरिचत जवाबदारी 
नहीं ली जा सकती। यह तो परिस्थिति ओर वातावरण पर 
निर्भर है कि वे कब, कहाँ ओर केसे रहे । किसी लम्बे चोड़े 
स्कन्धके अम्ुक भागके छुछ परमाणु यदि चिद्रोह करके स्कब्धत्य 
को कायम रखनेवाली परिणतिको स्वीकार नहीं करते हैं तो 
उस भागमें तुरन्त विल्षक्षणता आ जाती है। इसीलिए स्थायी 
सस्‍्कन्घ तेयार करनेके समय इस बातका विशेष ध्यान रखा जाता 
है कि उन परमाणुओंका परस्पर एकरस मिलाव हुआ है या 
नहीं । जैसा मावा तैयार होगा वैसा ही तो कागज बनेगा। अतः 
न तो परमाणुओं को सर्वथा नित्य यानी अपरिवर्ततशील भाना 
जा सकता है और न इतना स्पतंत्र परिणमन करनेवाले कि 
जिससे एक समान पर्यायक्रा विकास द्वी न हो सके | 
यदि बौद्धोकी तरह अत्यन्त समीप रखे हुए किन्तु परस्पर 
असम्बद्ध परमाणुओंका पुछ्ञ द्वी स्थूल घटादिरूपसे अ्रतिभासित 
अवयवीका हों है, यह भाना जाय; तो बिना सम्बन्धके तथा स्थूल 
आकारकी प्राप्तिके विना ही वह अणुपुन् स्कन्ध रुपसे 
कैसे प्रतिमासित हो सकता है ९ यह केवल अम नहीं 
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हैं, किन्तु प्रकृतिकी प्रयोगशालामें होनेवाला वास्तविक रासाय- 

निंक मिश्रण है, जिसमे सभो परमाणु बदलकर एक नई ही 

अवस्थाको धारण कर रहे हैं। यद्यपि तत्त्व संग्रहः ( पृ० १६४.) 
में यह स्वीकार किया है कि परमाणुओसे विशिष्ट _अंबस्थाकी 

प्राप्ति हे जानेसे' वे स्थूलरूपमें इन्द्रियमाद्य होते हैं, तो भी जब, 
सम्बन्धका निषेध किया जाता हे, तब इस विशिष्ट अवस्थाग्राप्ति 

का क्‍या अर्थ हो सकता है ९ अन्तत्तः उसका यहो अर्थ सम्भव 

है कि-'जो परमाणु परस्पर बिलग ओर अतीन्‍्द्रिय थे वे ही. 
परस्परवद्ध और इन्द्रियप्राह्ष वन जाते हैं । इस प्रकारकी ' 
परिणतिके माने बिना वाल्के पुछसे घटके परमाणुओंके सम्बन्ध 

में कोई विशेषता नहीं बताई जा सकती। परमाणुओ्रोंमे जब स्निग्धता 
ओर रूक्षताके कारण अमुक प्रकारके रासायनिक बन्धके रूपमें 

सम्बन्ध होता है, तभी वे परमाणु स्कन्ध अवस्थाकों धारण कर 

सकते हैं; केवल परस्पर निरन्तर अवस्थित होनेके कारण ही 

नहीं । यह ठीक है कि उस प्रकारका बन्ध होने पर भी कोई नया 

द्रव्य उत्पन्न नहीं होता, पर नई अवस्था तो उत्पन्न होती ही है, 

ओर वह ऐसी अवस्था है, जो केवल साधारण संयोगसे जन्य नहीं 
है किन्तु विशेष प्रकारके उसयपारिणामक रासायनिक बन्धसे 

उत्पन्न होती है। परमाणुओंके संयोग सम्बन्ध अनेक भ्रकारके 

होते हैं-कहीं भात्र प्रदेशसंयोग होता है, कहीं निविड, कहीं 

शिथिल ओर कही रासायनिक बन्ध रूप । 


बन्ध अवस्थामें ही स्कन्धकी उत्पत्ति होती है और अचाह्लुष 
स्कन्धकों चाह्षष वननेके लिए दूसरे स्कन्धके विशिष्ट संयोगकी 
उस रूपभे आवश्यकता है, जिस रूपसे वह उसकी सूक्ष्मताका 
विनाश कर स्थूलता ला सके; यानी जो स्कन्ध या परमाणु अपनी 
उत्म अवस्थाका त्याग कर स्थूल अवस्थाकों धारण करता है, 
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वह इन्द्रियगस्थ हो सकता है। प्रत्येक परमाणुमें अखण्डता और 
अविभागिता होने पर भी यह खूबी तो अवश्य है कि-अपनी 
स्वाभाविक लचकके कारण वे एक दूसरेको स्थान दे देते हैं, 
ओर असंख्य परमाणु मिलकर अपने सूक्ष्म परिणमनरूप स्वभाव 
के कारण थोड़ी सी जगहमें समा जाते हैं। परमाणुश्रोंकी 
संख्याका अधिक होना ही स्थूलताका कारण नहीं है। वहुतसे 
कससंख्यावाले परमाणु भी अपने स्थूल परिणमनके द्वारा 
स्थूल स्कन्ध बन जाते हैं, जब कि उनसे कई गुने परमाणु कार्मण 
शरीर आदिमें सूक्म परिणमनके द्वारा इन्द्रिय-अग्राह्म स्कन्धके 
रूपमें ही रह जाते हैं। तापयें यह कि-इन्द्रियप्राह्मताके लिए 
परमाणुओंकी संख्या अपेक्षित नहीं है, किन्तु उनका अमुऊ रूपमे 
स्थूल परिणमन ही विशेष रूपसे अपेक्षणीय होता है। ये अनेक 
प्रकारके बन्‍्ध परमाणुओके अपने स्निग्ध और रूच्ष स्वभावके कारण 
प्रतिक्षण होते रहते हैं, ओर परमाणुओंके अपने निजी परिशमर्नोंके 
योगसे उस स्कन्धमे रूपादिका तारतस्य घटित हो जाता है। 
एक स्थूल स्कन्धमें सेकड़ों प्रकारके बन्धवाले छोटे-छोटे 
अवयव-स्कन्ध शामिल रहते हैं; और उनमे प्रतिसमय किसी 
अवयवका टटना नये का जुड़ना तथा अनेक प्रकारके उपचय- 
0 ८ न्ध 
अपचय रूप परिवर्तन होते हैं। यह निश्चित है कि-स्कन्ध- 
अवस्था बिना रासायनिक बन्धके नहीं होती। यों साधारण 
संयोगोंके आधारसे भी एक स्थूल् प्रतीत होती है और उसमें 
व्यवहारके लिए नई संज्ञा भी कर ली जाती है, पर इतने मात्रसे 
स्कन्‍्ध अवस्था नहीं बनती । इस रासायनिक वन्धके लिए 
घुरुषका प्रयत् भी क्वचित्‌ काम करता है ओर विना प्रयत्के भी 
अनेकों बन्ध प्राप्त सामग्रीके अनुसार होते हैं। पुरुषका श्रयत्र 
उनमें स्थायिता और सुन्दरता तथा विशेष श्राकार उत्पन्‍्त क्षां 
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है। सैकड़ों प्रकाकके भोतिक आविष्कार इसी प्रकारकी प्रक्रियाके 
फल हैं । न ' 

असंख्यात प्रदेशी लोकमें अनन्त पुदूगल परमाणुओंका समा 
जाता आकाशकी अवगाहशक्ति ओर पुदुगलाणुओंके सूद्म- 
परिणमनके कारण सम्भव हो जाता है। कितनी भी सुसम्बद्ध' 
लकड़ीमे कील ठोंकी जा सकती हे । पानीमे हाथीका डव 
जाना हमारी प्रतीतिका विषय होता ही है। परमाणुओकी अनन्त 
शक्तियों अचिन्त्य हैं। आजके एटम बमने उसकी भीषण संह।रक 
शक्तिका छुछ अनुभव तो हमलोगोको करा ही दिया हे । 

प्रत्येक द्रव्य सामान्यतया यद्यपि अखण्ड है परन्तु वह अनेक 
सहभावी गुणोंका अभिन्‍न आधार होता है । अत्त+ उसमें गुणकूत 
जंग विभाग किया जा सकता है। एक पुदूगलपरसाणु युगपत्‌ 
गुण आदि - हु ं 
रूप, रस, गन्ध और स्पशे आदि अनेक गुणोंका 
आधार होता है । प्रत्येक गुणका भी अ्तिसमय 
परिणमन होता है । 'शुंण ओर द्रव्यका कथख्ित्‌ तादात्म्य 
सम्बन्ध है। द्रव्यसे गुण प्रथक नहीं किया जा सकता इसलिए 
वह असिन्‍न है; ओर संज्ञो, संख्या, प्रयोजन आदिके भेदसे उसका 
विभिन्‍्ते रूंपसे निरूपण किया जाता है; अतः वह भिन्‍न है। इस - 
इृष्टिसे द्रव्यमें जितने गुण हैं, उत्तने उत्पाद और व्यय प्रतिसमय 
होते हैं । हर गुण अपनी पूर्व पर्यायको छोड़कर उत्तर पर्यायकों 
धारण करता है, पर वे सब हैं. अप्रथक्सत्ताक दही, उनकी द्रव्य- 
सत्ता एक हे । वारीकीसे देखा जाय तो पर्याय और गुणको 
छोड़कर द्रव्यका कोई प्रथक्‌ अस्तित्व नहीं है, यानी गुण और 
पर्याय ही द्रव्य है, और पर्यायोंमें परिवर्तन होने पर भी जो एक. 
अविच्छिन्नताका नियामक अंश है, वही तो गुण है। हॉ 
गुण अपनी पर्यायोंमे सामान्य एकरूपताके अयोजक होते हैं। 


हृव्यरूप ही'है 
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जिस समय पुदुगलाणुमें रूप अपनी किसी नई पर्यायको लेता है, 
उसी समय रस, गन्ध और स्पर्श आदि भी बदलते हैं । इस त्तरह 
प्रत्येक द्रव्यमें अ्तिसमय गुणक्त अनेक उत्पाद और व्यय 
होते हैं । ये सब उस गुणकी सम्पत्ति (?7092/69 ) या 
स्वरूप हैं। 
एक पक्षु यह भी है कि परसाणुमें रूप, रस, गन्ध और स्परी 
आदि गुणोंकी सत्ता नहीं है | वह तो एक ऐसा अविभागी पदार्थ 
रूपादिगुण है, जो ऑखोंसे रूप, जीभसे रस, नाकसे गन्ध और 
हाथ आदिसे स्पर्श के रूपमें जाना जाता है, यानी 
विभिन्‍न इन्द्रियोके द्वारा उसमें रूपादि गुणोंकी 
नहीं है ;रतीति होती है, वस्तुतः उसमें इन गुणोंकी सत्ता 
नहीं है। किन्तु यह एक सोटा सिद्धान्त है कि इन्द्रियोँ,जानने वाली 
हैं, गुणों की उत्पादक नहीं | जिस समय हम किसी आमको देख 
रहे हैं, उस समय उसमे रस, गन्ध या स्पद्ष है ही नहीं, यह नहीं कहा 
जा सकता । हमारे न सूँघने पर भी उसमे गन्ध हे ओर न चखने 
- और न छूने पर भी उसमें रस ओर स्पशे हैं; यह बात प्रति दिनके 
अनुभव की है, इसे समझाने की आवश्यकता नहीं है। इसी तरह 
चेतन आत्सामें एक साथ ज्ञान, सुख, शक्ति, विश्वास, ध्य॑ और 
साहस आदि अनेकों गुणोंका थुगपत्‌ सद्भाव पाया जाता हैं, 
और इनका ग्रतिक्षण परिवर्तन होते हुए भी उसमें एक अविच्छिन्नता 
बनी रहती है। चैतन्य इन्हीं अनेक रूपोमें विकसित होता है। 
इसीलिए गुणोंको सहभावी और अन्बयी बताया है। पर्यायें 
व्यत्तिरेकी और ऋमभावी होतीं हैं । वे इन्हीं गुणोके विकार या 
परिणाम होतीं है । एक चेतन द्रव्यमें जिस क्षण ज्ञानकी अम्ुक 
पर्याय हो रही है, उसी क्षण दशन, सुख और शक्ति आदि अनेक 
गुण अपनी अपनी पर्यायोंके रूपसे वरावर परिणत हो रहे हैं । यद्यपि 


आतिभासिक 
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इन समस्त गुणोंमें एक चैतन्य अलुस्यूत है, फिर भी यह नहीं हे 
कि एक ही चैतन्य स्वयं निगुण होकर विविध गुणोंके रूपमे 
केवल ग्रतिभासित हो जाता हो । गुणो की अपनी स्थिति स्बयं 
है और यही एकसत्ताक गुण ओर पर्याय द्रव्य कहलाते हैं । 
द्रव्य इनसे जुदा कोई स्व॒तन्त्र पदार्थ नहीं है, किन्तु इन्हीं सबका 
तादात्म्य है । , 

गुण केवल दृष्टिसृष्टि नहीं हैं. कि-अपनी-अपनी भावनाके 
अनुसार उस द्वव्यमें जब कभी प्रतिभासित हो जाते हो और 
अतिभासके बाद या पहले अस्तित्व-विहीन हों इस तरह प्रत्येक 
चेतन अचेतन द्रव्यमें अपने सहभावी गुणोंके परिणमनके रूपमें 
अनेकों उत्पाद और व्यय स्वभावसे होते हैं ओर द्रव्य उन्हींमें 
अपनी अखण्ड अनुस्यूतत सत्ता रखता है, यानी अखण्डसत्ताबाले 
गुणपर्याय ही द्वव्य हैं| गुण प्रतिसमय किसी न किसी पर्याय रूपसे , 
परिणत होगा ही ओर ऐसे अनेक गुण अनन्त काल तक जिस 
एक अखण्ड सत्तासे अनुस्यूत रहते हैं, चह द्रव्य है । द्रव्यका अथे 
है, उन उन ऋमभावी पर्यायो को प्राप्त होना । और स तरह प्रत्येक 
गुण भी द्रव्य कहा जा सकता है, क्योंकि वह अपनी क्रमसावी ' 
पर्यायोमें अनुस्यूत रहता ही है, किन्तु इस प्रकार गुणमें औपचारिक 
द्रव्यता ही बनती है, मुख्य नहीं। एक द्रव्यसे तादात्म्य रखनेके 
फारण सभी गुण एक तरहसे द्रव्य ही हैं, पर इसका यह अर्थ 
कदापि नहीं है कि-अ्त्येक गुण उत्पाद-व्यय और श्रौज्य स्वरूप 
सत््‌ होनेके कारण स्वयं एक परिपूर्ण द्रव्य होता है। अर्थात्‌ गुण 
चस्तुतः द्रव्यांश कहे जा सकते हैं, द्रव्य नहीं। यह अंशकल्पना भी 
चस्तुस्थितिपर प्रतिष्ठित है, केवल सममानेके लिए ही नहीं है। इस 
तरह द्रव्यगुण-पर्योयोंका एक अखण्ड तदात्म्य रखनेबाला और 
अपने हरणएक प्रदेशमें सम्पूर्ण गुणोकी सत्ताका आधार होता है । 


र्ण्८ जैनदशन 


इस विवेचन का यह फलितार्थ है कि-एक द्रव्य अनेक उत्पाद 
ओर व्ययों का और गुण रूपसे प्रौव्यका युगपत्‌ आधार होता 
है। यह अपने विभिन्न गुण और पर्यायोंमें जिस प्रकारका वास्तविक 
तादात्म्य रखता है, उस प्रकारका तादात्म्य दो द्र॒व्योंमें नहीं हो 
सकता। अतः अनेक विभिन्नसत्ताक परमाणुओंके बन्ध कालमें 
जो स्कन्ध अवस्था होती है, वह उन्हीं परमाणुओंके सदश परिण- 
मनका योग है, उनमें कोई एक नया द्रव्य नहीं आता, अपितु 
विशिष्ट अवस्थाको प्राप्त वे परमाणु ही विभिन्न स्कन्धोंके रूपमे 
व्यवह्नत होते हैं। यह विशिष्ट अवस्था उनकी कथशब्वितएकत्व- 
परिणति रूप है । 
कार्योत्पकत्ति विचार-- 

कार्योत्पत्तिके सम्बन्धमें मुख्यतया तीन वाद हें। पहिला 
सतकायेबाद, दूसरा असत्कार्ययाद और तीसरा सत्‌-असत्‌कायवाद्‌। 
सांख्य सतकार्यबादी हैं। उनका यह आशय हे' कि 
अत्येक कारणमें उससे उत्पन्न होनेवाले कार्योक्ी सत्ता है, 
क्योंकि सर्वथा असत्‌ कार्यकी खरविपाणकी तरह उत्पत्ति 
नहीं हो सकती । गेहूँके अंकुरके लिए गेहूँके बीजको ही म्रहण किया 
जाता है यवादिके बीजको नहीं। अतः ज्ञात होता है कि-उपादानमें 
कार्यका सद॒भाव है। जगतमें सव कारणोंसे सब काये पैदा नहीं 
होते, किन्तु प्रतिनियत कास्पोंसे प्रतिनियत कार्य होते हैं। इसका 
सीधा अथ है कि-जिन कारणोंमें कार्यका सद्भाव है, वे ही उससे 


ए 


पेदा होते हैं, अन्य नहीं। इसी तरह समर्थ भी कारण शक्य है 

कार्यकों पेदा करता है, अशक्य को नहीं। यह शक्यता कारणम 
१ “अखदकरणाहुपादानग्रहणात्‌ सर्वसम्मवाभावात्‌ । 

कारणकार्यविभागादविभागाद्‌._ वैश्वरूप्यस्थ ॥? 


सांख्यका 
सत्कारयवाद 


>साख्यका० ६! 
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कार्येके सदूभावके सिवाय और कया हो सकती है? ओर यदि 
कारणमे कार्यका तादात्म्य स्वीकार न किया जाय तो संसारंमे कोइ 
किसीका कारण ही नहीं हो सकता। कार्य क़ारणभाव स्त्रय॑ ही कारणुमें 
किसो रूपसे कार्यका सदूभाव सिद्ध कर देता है । सभी कार्य प्रलय- 
कालमे किसी एक कारणमें लोन हो जाते हैं। वे जिसमे लौन होते 
हैं, उसमे उनका सदूभाव किसी रूपसे रहा आता है । ये कारणोंमें 
कार्यकीं सत्ता शक्तिरूपसे मानते हैं, अभिव्यक्ति रूपसे नहीं। 
इनका कारणतत्त्व एक प्रधान-प्रकृति है, उसीसे संसारके समस्त 
कार्यभेद उत्पन्न हो जाते हैं । 

नैयायिकादि असत्कायवादी हैं । इनका यह मतलब है कि जो 
स्कन्ध परमाणुओके संयोगसे उत्पन्न होता है वह एक नया ही 
अ अबयदबी द्रव्य है। उन परमाणुओ्रोंके संयोगके बिखर 
नेयायिकका < पह 
«__ जाने पर वह नष्ट हो जाता है। उत्पत्तिके पहले उस 
अपक्ता/वाद /ययची द्रव्यकी कोई सत्ता नहीं थी। यदि कार्यकी 
सत्ता कारणमें स्वीकृत हो तो का्यंको अपने आकार-प्रकारमें उसी 
समय सिलना चाहिये था, पर ऐसा देख। नहीं जाता। अवयब द्रव्य 
ओर अवयबी द्रव्य यद्यपि भिन्न द्रव्य हैं, किन्तु उनका क्षेत्र प्थक्‌ . 
नहीं है, वे अयुतसिद्ध हैं। कहीं भी अवयवीकी उपलब्धि यदि 
होती है, तो वह केवल आवयवोंमें ही। अवयबोंसे भिन्न अर्थात 
अवयवबोंसे प्रथक अवयवीको जुदा निकालकर नहीं" दिखाया 
जा सकता । 

बोद्ध प्रतिज्ञण नया उत्पाद मानते हैं । उनकी दृष्टिमे पूर्व और 
उत्तरके साथ वर्तमान का कोई सम्बन्ध नहीं है। जिस कालमे. जहाँ 

जो हे, है ओर उसी कालमे नष्ट हो जाता है। 
५ सहशता ही कार्य-कारणभाव आदि व्यवहारोंकी 
आम कक नियामिका है। वस्तुतः दो क्षणोंका परस्पर ' कोई 
वास्तविक सम्बन्ध नहीं है। ... हम 
श्ष !' 
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जैन देन “सदसतकायेबादी” है। उसका सिद्धान्त है कि 
अत्येक पदार्थमें मूलभूत द्वव्ययोग्यत्ताएँ होने पर भी छुछ तत्पयाय- 
जैनदर्शनका ओग्यताएँ भी होतीं हैं । ये पर्याययोग्यताएँ मूल द्वव्य- 
सदिश: योग्यताओंसे बाहर की नहीं हे, किन्तु उन्हीं मेसे विशेष 
ही! अवस्थाओं मे साक्षात्‌ विक्रासको 4 प्राप्त होनेवाली हैं । 
जैसे मिट्टी रूप पुदूगलके परमाणुझोंमे पुदूगल की घट 
पट आदि रूपसे परिणमन करनेकी सभी द्र॒व्ययोग्यत्ताएँ हैं, पर मिट्टी 
की तत्पर्याययोग्यता घटको ही साज्षात्‌ उत्पन्न कर सकती है, पट 
आदिको नहीं। तात्पये यह है कि-काये अपने कारणद्वव्यमे द्वव्य- 
योग्यताके साथ ही तत्पर्याययोग्यता या शक्तिके रूपमे रहता ही है । 
यानी उसका अस्तित्व योग्यता अर्थात्‌ द्रव्यरूपसे ही हे, पर्यायरूपसे 
नहीं है:। 
सांख्यके यहाँ कारणद्रव्य तो केवल एक 'प्रधान' ही ६ 
जिसमें जगतके समस्त कार्यकि उत्पादन की शक्ति है । ऐसी दक्ामें 
जब कि उसमे शक्तिरूपसे सर कार्य मौजूद हैं, तव अमुक समयमें 
असुकही कार्य उत्पन्न हो यह व्यवस्था नहीं वन सकती। कारणके 
" शक होने पर पररुपर विरोधी अनेक कार्योंकी युगपत्‌ उत्पत्ति सम्भव 
ही नहीं है। अतः साँख्यके यह कहने का कोई विशेष अर्थ नहीं 
रहता कि-कारणमें का शक्ति रूपसे है, व्यक्ति रूपसे नहीं?, क्योंकि 
शक्तिहपसे तो सव सब जगह मौजूद हैं। 'प्रधान' चूँकि व्यापक 
ओर निरंश है, अतः उससे एक साथ विभिन्न देशोंमे परस्पर विरोधी 
अनेक कार्योक्रा आविशोब होना प्रतीतिविरुद्ध है। सीधा भरत 
तो यह है. कि-जब्र सर्वशक्तिमान्‌ अधान' नाम कारण सर्वत्र 
मौजूद है, तो मिट पिण्डसे घटकी तरद कपड़ा और उुस्तः 
क्यों नहीं उत्पन्न होते १. * गम 
जैनद्शैनका उत्तर तो स्पष्ट है कि-मिट्टीके परमाशुश्र यद्यार 
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पुस्तक और पट रूपसे परिणमन करनेकी मूल द्रव्ययोग्यता है, 
किन्तु मिट्टीकी पिण्डरूप पर्यायमें साज्ञात्‌ कपड़ा और पुस्तक बनने 
की तत्पयाययोग्यता नहीं है, इसलिए मिट्टीकां पिण्ड पुस्तक या कंपड़ा 
नहीं बन पाता | फिर कारण द्रव्य भी एक नहीं, अनेक हैं; अतः 
सामग्रीके अज्लुसार परस्पर विरुद्ध अनेक कायों का युगपत्‌ उत्पाद 
चन जाता है । महत्ता तत्पर्याययोग्यता की है। जिस क्षणमें कारण- 
दव्योमें जितनी तत्पर्याययोग्यताएँ होगी उनमेंसे किसी एकका विकास 
प्राप्तकारणसामग्रीके अनुसार हो जाता' है। पुरुषका.. प्रयत्न उसे 
इंष्ट आकार ओर प्रकारमें परिणत करानेके लिए विशेष साधक 
होता है। उपादानव्यवस्था इसी तत्पर्याययोग्यत्ताके आधार पर 
होती है, मात्र द्रव्ययोग्यतवाके आधारसे नहीं; क्योंकि द्रव्ययोग्यता 
तो गेहूँ. ओर कोदों दोनों बीजोंके परमाणुओंमें सभी अंकुऐें को 
पेदा करनेकी समान रूपसे हे। परन्तु तत्पर्याययोग्यता कोदोके 
वीजमें कोदोंके अंकुरको ही उत्पन्न करने की है तथा गेहूँके बीजमें 
गेहूँके अंकुरको ही उत्पन्न करने की है| इसीलिए भिन्न भिन्न कार्यों 
की उत्पत्तिके लिए भिन्न भिन्‍न उपादानोंका भ्रहण होता है । 
अतः बोद्ध! का यह दूषण कि-“दृहीको खाओ यह कहनें पर 
व्यक्ति ऊंट को क्‍यों नहीं खाने दोड़ता ? जब कि दही ओर ऊँटके 
चधर्मकीतिके 3दृगलोमे पुदुगलद्गव्यरूपसे कोई भेद नहीं है |? उचित 
आह्षेपका र्जेस नहीं होता; क्‍योंकि जगतका व्यवहार मात्र द्रव्य 
सवा याग्यतासे ही नहीं,/चलता किन्तु तत्पर्याययोग्यंत्रासे चलता 
है। डटके शरीरके पुदूगल और दहीके पुद्गल, द्रष्य- 
रूपसे समान होते पर भी 'एक' हीं है और चूँ कि वे स्थूल पर्यायरूपसे 
१ “स्वस्थोभयरूपत्वे. तद्विशेषानियकृतेः । बज 
चौदितो दि खादेति किमुष्ट्र नाभिधावति ॥”? 


>प्रमाणवा० ३१८१ 


श्श्२ ' जैनदर्शन 
भी अपना परस्पर भेद रखते हैं तथा उनकी तत्पर्याययोग्यताएं भी जुदी 
जुदी हैं, अतः दद्दी दी खाया जाता है, ऊँटका शरीर नहीं । सॉल्यके 
मतसे यह समाधान नहीं हो सकता; क्योंकि जब एक ही प्रधान 
दही और ऊँट दोनों रूपसे विकसित हुआ है, तब उनमें भेदका 
नियामक क्या है १ एक तत्त्वमें एक ही समय विभिन्न देशोंमें विभिन्न 
अ्कारके परिणसन नहीं हो सकते। इसी तरह यदि घट अवयबी और 
उसके उत्पादक मिट्टीके परमाणु परस्पर सर्वेथा विभिन्न हैं; तो क्‍या 
नियामक हे-जो घड़ा वहीं उत्पन्न हो अन्यत्र नहीं? अतिनियत्त 
कार्य-कारण की व्यवस्थाके लिए कारणमें योग्यता या शुक्ति रूपपे 
कार्यका सदूभाव मानना आवश्यक है| यानी कारणमें कार्योत्पादन- 
की योग्यता या शक्ति रहनी ही चाहिए। योग्यता, शक्ति ओर 
सामथ्ये आदि एकजातीय मूलद्र॒व्योंरें समान होने पर सो विभिन्न 
अवस्थाओंमे उनकी सीमा नियत हो जाती है ओर इसी नियतता- 
के कारण जगतमें अनेक प्रकारके कार्यकारणमाव बनते हैं। यह 
तो हुईं अनेक पुद्गल द्र॒व्योंक संयुक्त स्कन्ध की बात | 

एक द्रव्यकी अपनी क्रसिक अवस्थाओंमें अम्ुक उत्तर 
पर्यायका उत्पन्न होना केवल द्रव्ययोग्यता पर ही निर्भर नहीं करता 
किन्तु कारणभूत पर्यायकी तत्पर्याययोग्यता पर भी । प्रत्येक द्रव्यके 
प्रतिससमय. स्वभावतः उत्पाद-व्यय-प्रोव्य रूपसे परिणामी 
होनेके कारण सारी व्यवस्थाएँ सदसतकार्यवादके आधारसे 
जम जाती हैं। विवक्षित कार्य अपने कारणमे कार्याकारसे 
असत्‌ होकर भी योग्यता या शक्तिके रूपमे सत्‌ हैे। यदि कारण 
द्रव्यंमें वह शक्ति न होती तो उससे वह कार्य उत्पन्न ही नहीं 
हो सकता था। एक अविच्छिन्न ग्रवाहमें चलनेवाली धारावद्ध 
पर्यायोंका परस्पर ऐसा कोई विशिष्ट सम्बन्ध तो होना ही चाहिये, 
जिसके, कारण अपनी पूर्व पर्याय ही अपनी उत्तर पर्यायमें उपादात 
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कारण हो सके, दूसरेकी उत्तर पर्यायमें नहीं। यह अनुभवसिद्ध 
उयवबस्था न तो सांख्यके सत्कार्यवादमें सम्भव है; और न बोद्ध 
ओर नैयायिक आदिके असत्कार्यवादमें दी । सांख्यके- पक्षमें 
कारणके एक होनेसे इतनी अभिन्‍नता है कि-कार्यभेदको सिद्ध करना 
असम्भव है, और दौद्धोंके यहाँ इतनी भिन्‍नता है कि अमुक क्षणके 
साथ अमुक क्षुणका उपादान-उपादेयभाव वनाना कठिन है । 

इसी तरह नेयायिकोके अवयबी द्वव्यका अमुक अवयबोंके 
ही साथ समवाय सम्बन्ध सिद्ध करना इसलिए कठिन है. कि 
उनमे परस्पर अत्यन्त भेद माना गया है । 

इस तरह जैन दशेनमें ये जीवादि छह द्रव्य प्रमाणके प्रमेय 
माने गये हैं | ये सामान्य-विशेषात्सक और गुणपर्यायात्मक हैं। 
गुण और पर्याय द्र्यसे कथक्वित्तादात्म्य सम्बन्ध रखनेके कारण 
सत्‌ तो हैं, पर वे द्रव्यकी तरह मौलिक नहीं हैं, किन्तु द्रव्यांश हैं। 
ये ही अनेकान्तात्मक पदार्थ प्रमेय हैं और इन्हींके एंक-एक धर्ममें 
नयोंकी प्रवृत्ति होती है। जैन दर्शनकी दृष्टिसे द्रव्य ही एकमात्र 
मोलिक पदार्थ है, शेप गुण कर्म सामान्य समवाय आदि उसी 
द्रव्यकी पयोयें हैँ, स्व॒तन्त्र पदार्थ नहीं हैं । 


' ७ सप्ततत्त्व निरूपण 


पदार्थव्यवस्थाकी दृष्टिसे यह विश्व षटद्वव्यमय है, परन्तु 
मुमुछके लिए जिनके तत्त्वज्ञानकी आवश्यकता मुक्तिके लिए है, व 
तत्त्वव्यवस्था .. ति' हैं। जिस प्रकार रोगीको रोगमुक्तिके 
अपने लिए रोग, रोगके कारण, रोगमुक्ति और रोगमुक्तिका 
“ ... " उपाय इन चार वातोंका जानना चिकित्साशात्मम 
आवश्यक बताया है, उसी तरह मोक्षकी प्राप्तिके लिए संसार, संसारके 
कारण, मोक्ष ओर सोक्षके उपाय इस मूलभूत चतुव्यू हका जानना 
नितान्त आवह्यक हे | विश्वव्यवस्था और तत्त्वनिरूपणके 
जुदे-जुदे प्रयोजन हैं। विश्वव्यवस्थाका ज्ञान न होने पर भी 
तत्त्वज्ञानसे मोक्षकी साधना की जा सकती हे, पर तत्त्वज्ञान न 
होने पर विश्वव्यवस्थाक्ा समग्र ज्ञान भी निरर्थक ओर अनर्थक 
हो सकता है | 

रोगीके लिए सर्वप्रथम यह आवश्यक है कि वह अपने 
को रोगी समझे । जब तक उसे अपने रोगका भान नहीं 
होता तव तक वह चिकित्साके लिए प्रवृत्त ही नहीं हो सकता। 
रोगके ज्ञानके वाद रोगीको यह जानना भी आवश्यक है कि 
उसका रोग नष्ट हो सकता है। रोगकी साध्यताका ज्ञान ही उसे 
चिकित्सामें प्रवृत्ति कराता है । रोगीको यह जानना भी आवश्यक 
है कि यह रोग अमुक कारणोंसे उत्पन्न हुआ हे, जिससे बह 
भविष्यमें उन अपथ्य आहार-विहारोंसे बचा रहकर अपनको 
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निरोग रख सके। रोगको नष्ट करनेके उपायभूत ओषधोपचारका ज्ञान 
तो आवश्यक है ही; तभी तो मौजूदा रोगका औषधोपचारसे समूल 
नाश करके वह स्थिर आरोग्यकों पा सकता है। इसी तरह आत्मा 
बेंधा है, इन कारणोंसे बँधा है, वह बन्धन हूट सकता है और 
इन उपायोसे हूट सकता है ।? इन मूल-भूत चार मुद्दोंमे तत्त्वज्ञान 
की परिसमाप्ति भारतीय दशेनोंने की है।. *' , ' 


म० बुद्धने भी निर्वाणकरे लिए चिकित्साशास्रकी तरह दुःख, 
समुद्य, निरोध और मार्ग इन चार आयेसत्योंका' उपदेश दिया है । 
वे कभी भी आत्मा क्‍या है, परलोक क्‍या है? आदिके 

, दार्शनिक विवांदोंमें न तो स्वयं गये और न 
आयउता शष्योंको ही 'जाने दिया । इस सस्बन्धका बहुत 
उपयुक्त उदाहरण सिलिन्द प्रश्नमें दिया गया है कि-जिसे किसी 
व्यक्तिकों विषसे बुका हुआ तीर लगा ही ओर जब बन्धुजन 
उस तीरको निकालनेके लिए विषवैद्यको बुलाते हैं, तो उस समय 
उसकी यह मीमांसा करना जिस प्रकार निरथेक है कि-यह॑ तीर 
किस लोहेसे बना है ९ किसने इसे बनाया? कब मनाया ९ 
यह कबतक स्थिर रहेगा यह विपवेद्य किस गोन्नका है ९? उसी 
तरह आत्माकी नित्यता और परलोक आदिका बिचार निर्स्थक हैं, 
बह न तो बोधिके लिए और न निर्बाणके लिए ही उपयोगी है । 

इन आरयेसत्योंका वर्णन इस अकार है। दुःख सत्य-जन्म भी 
दुःख है, जरा भी ठुःख है, मरण भी दुःख है, शोक, परिदेवन, 
विकलता, इष्टः वियोग, अनिष्टसंयोग, इश्ाप्राप्ति आदि सभी 
दुःख हैं। संक्षेपमे पॉचों उपादान स्कन्ध ही दुःखरूप हैं । 


१ न 
। 


'ब् के चार 


१ “सत्यान्युक्तानि चल्मारि दुःख समुदयस्तथा | 


निरोधो मार्ग एतेषां यथामिसमय क्रमः |? -अभिध० को० दर 
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सप्मुदय सत्य-कामकी तृष्णा, भवकी तृष्णा और विभवकी दृष्णा 
डुःखको उत्पन्न करनेके कारण समुदय कही जाती है। जितने 
इन्द्रियोंके प्रिय विषय हैं, इष्ट रूपादि हैं, इनका वियोग न हो, 
वे सदा बने रहें, इस तरह उनके संयोगके लिए चित्तकी अभि- 
नन्दिनी वृत्तिको ृष्णा कहते हैं। यही ठृष्णा समस्त दढुःखोंका 
कारण है। निरोध सत्य-तृष्णाके अत्यन्त निरोध या विनाशदो 
निरोध आयेसत्य कहते हैं । दुःख निरोधका मा है-आष्टांगिक 
सार्ग। सम्यगदृष्टि; सम्यकूसंकल्प, सम्यगवचन, सम्यक्क, सम्यक्‌ 
आजीब, सम्यक्‌ प्रयत्न, सम्यक्‌ स्मृति और सम्यक्‌ समाधि । 
नेरात्म्य भावना ही मुख्य रूपसे मार्ग है। बुद्धने आत्मच्ष्टि या 
सत्त्व दृष्टिको ही मिथ्यादर्शन कहा है। उनका कहना' है कि-एक 
आत्माको शाइवत या स्थायी सममकर ही व्यक्ति स्नेहवश उसके 
सुखमें तृष्णा करता है।। ठृष्णाके कारण उसे दोप नहीं दिखाई 
देते ओर गुणद्शन- कर पुनः दृष्णावश सुखसाधनोमें ममत्व करता 
हे, उन्हें महण करता है। तात्पय यह कि-जब तक 'आत्माभिनिवेश!' 
है तब तक वह संसारमें रुलता है । इस एक आत्माके माननेसे वह 
अपनेकों स्व और अन्‍न्यकों पर समझता है। स्व-परविभाग 
से परिग्रह और हेप होते हैं, ओर ये राग-द्ेष ही समस्त 





१ “यह पश्यत्यात्मानं तन्रास्याहमिति शाश्यतः स्नेहः | 
स्नेहात्‌ सुखेषु तृष्यात तृष्णा दोपारितरस्कुरुते ॥ 
गुणदर्शी परितृष्यन्‌ ममेति तत्साधनान्युपादचे । 
तेनात्माभिनिविशों, यावत्‌. तावत्स संतरे ॥ 
आत्मनि सति परतंज्ञा स्वपरविभागात्‌ परिग्रहद्ेषो । 


अनयो; सम्प्रतिबद्धाः सर्व॑ं दोषाः प्रजायन्ते । 
>प्र० वा० १(२१६-२१ 
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संसार परंम्पराके मूल स्रोत हैं | अतः इस सबॉनर्थमूल 
आत्मदृष्टिका नाश कर नैरात्म्यभावनासे दुःखनिरोध होता है। 

उपनिपदूका तत्त्वज्ञान जहाँ आत्मद्शन पर जोर देता हे 
आर आत्मदर्शनकों ही तत्वज्ञान॑ और - मोक्षका परम साधन 
भानता है और भुमुछुके लिए आत्मज्ञानको ही 
जीवनका सर्वोच्च साधथ्य सममता है, वहाँ बुद्धने 
इस आत्मदर्शनकों ही संसारका मूल कारण माना है। आत्मदष्टि, 
सत्त्व दृष्टि, सतकायदष्टि, ये सब मिथ्या दृष्टियाँ है। ओपनिषद 
तक्त्वज्ञानकी ओटमे, याज्षिकः क्रियाकाण्डकों जो प्रश्नय मिल रहा 
था उसीकी यह श्रतिक्रिया थी कि बुद्धको आत्म! शब्दसे ही घृणा 
हो गई थी। आत्माको स्थिर मानकर उसे स्वगंश्राप्ति आदिके 
अलोभनसे अनेक ऋषरयज्ञोमे होनेवाली हिंसाके लिए उकसाया जाता 
था। इस शाइवत आत्मवादसे ही राग और ह्ेपकी अमर वेलें 
फेलती हैं । मजा तो यह है कि-बुद्ध और उपनिपद्वादी दोनों 
ही राग, ढेघ ओर मोहका अभाव कर वीतरागता और चासना- 
निमुक्तिको अपना चरम लक्ष्य मानते थे, पर साधन दोनोके इतने जुदे 
थे कि एक जिस आत्मद्शनको मोक्षका कारण मानता था, दूसरा 
उसे संसारका मूलबीज । इसका एक कारण और भी था क्ि-बुद्धका 
मानस दशनिककी अपेक्षा सन्‍त ही अधिक था। वे ऐसे गोलगोल 
शब्दोंको बिलकुल हटा देना चाहते थे, जिनका निर्शय न हो सके 
या जिनकी ओटमे भिथ्या धारणाओं और अन्धबिश्वासोंकी 
रष्टि होती हो। “आत्मा शब्द उन्हें ऐसा ही लगा। बुद्धकी 


१ “तस्मादनादिसन्तानतुल्यजातीयबीजिकाम्‌ | 
उत्खातमूला कुर्त सच्वर्ृष्टिं मुमुक्षवः |? 


-भमाणवा० १) रेफ्रट 


खचुढका दृष्टिकोण 
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ये नेरात्म्य कप 4.5 (ः ड ० 
नरात्म्य भावनाका उद्देय बोधिचर्य्यावतार? ( प्रृ० ४४६ ) में इस 
प्रकार बताया है-- ' 


“यतंस्ततो वास्तु भय यद्यखं नाम किंचन | 
अहमेव न किश्विच्चेत्‌ कस्य भीतिमंविष्यति ||?” 


अर्थात्‌-यदि 'मै? नामका कोई पदार्थ होता तो उसेइससे या उससे 
भय हो सकता था, परन्तु जब "में? ही नहीं है, तव भय किसे होगा ९ 
बुद्ध जिस प्रकार इस शाहइवत आ|त्मवाद! रूपी एक अन्तको 
खतरा मानते थे, उसी तरह वे भोततिकवादकों भी दूसरा अन्त 
सममकर उसे खतरा ही मानते थे। उन्होंने न तो भौतिकवादियोंके 
उच्छेदवादकों ही साना और नउपनिषद्वादियोंके शाइवतवादको 
ही । इसीलिए उनका मत “अश्ञाइवतानुच्छेदवाद? के रूपमे व्यवह्गत 
होता है। उन्होने आत्मासम्बन्धी प्रश्नोको अव्याक्ृत कोटिमे डाल 
दिया था और भिक्तुओंको स्पष्ट रूपसे कह दिया था कि-आत्माके 
सम्बन्धमें कुछ भी कहना या सुनना न बोधिके लिए, न त्रह्मचयके 
लिए और न निर्वाण॒के लिए ही उपयोगी है ।* इस त्तरह बुद्धने उस 
आत्माके ही सम्बन्धर्मों कोई भी निरिचत बात नहीं कही जिसे 
दुःख होता है और जो दुःखनिव्वत्तिकी साधना करना चाहता है । 
१ आत्मतत्त्व-- है 
निग्गठ नाथपुत्त सहाश्रमण महावीर भी वेद्क क्रियाकाण्डको 
उतना ही निरथंक और श्रेयशप्रतिरोधी मानते थे जितना कि बुद्ध । 
जैनोंके सात. + अचार अर्थात्‌ चारित्रको ही मोक्षका अन्तिम 
: _. साधन मानते थे। परन्तु उनने यह साक्षातकार किया 
जा कि-जब तक विश्वव्यचस्था ओर खासकर उस आत्मा 
मूल आत्मा के विषयमें शिष्य निश्चित विचार नहीं वना लेते, जिस 
आत्माको ढुःख होता है और जिसे निर्वाण पाना हैं, तब तह 
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वे मानस संशयसे मुक्त होकर साधना कर ही नंहीं सकते। जब सगध 
ओर विदेहके कोने कोनेमें ये प्रश्न गूंज रहे हों कि-/आत्मा देह- 
रूप है या देहसे भिन्न ? परलोक'क्या है? निर्वाण कया है ९! 
ओर अन्य तीथिक इन सबके सम्बन्धमें अपने हम प्रचार कर 
रहे हो, और इन्हीं प्रश्नों पर बाद रोपे जाते हों, तब शिष्योंको यह कह- 
कर तत्काल भले ही चुप किया जाय कि-“व्या रखा है इस विवादमें 
कि आत्मा क्या है ओर कैसी है? 'हमे तो दुःखनिवनत्तिके लिये 
प्रयत्ष करना चाहिये।” परन्तु इससे उनके मनकी शल्य ओर चुद्धिकी 
विचिकित्सा नहीं निकल सकती थी, और वे इस बोद्धिक हीनता 
आर विचारदीनताके द्वीनतर भाबोंसे अपने चित्तकी रक्षा नहीं कर 
सकते थे ।, संघ में तो विभिन्न मतवादियोके शिष्य, विशेषकर 
बैदिक ब्राह्मण विद्वान भी दीक्षित होते थे। जब तक इन सब पँचमेल 
व्यक्तियोके, जो आत्माके विषयमे' विभिन्न मत रखते थे ओर उसकी 
चर्चा भी करते थे, संशयका वस्तुस्थित्िमूलक समाधान न हो 
जाता तब तक वे परस्पर समता और मानस अहिंसाका वातावरण 
नहीं बना सकते थे। कोई भी धर्म अपने सुस्थिर और सुदृढ़ दरशैन 
के बिना परीक्षक शिष्योंको अपना अज्ञयायी नहीं बना सकता। 
श्रद्धामूलक भावना तत्काल कितना ही समर्पण क्‍यों न करा ले 
पर उसका स्थायित्व विचारशुद्धिके बिना कथ्मपि संभव नहीं है । 
यही कारण है कि भगवान्‌ महावीरने उस मूलभूत आत्मत्तत्त्व- 

के स्वरूपका यथाथे वर्णन किया और अपने शिष्योंकों यह बत्ताया 
क्ि-धर्म वस्तुके यथार्थ स्वरूपकी ग्राप्तिःही है। जिस वस्तुका जो 
स्वरूप है, उसका उस पूर्ण स्वरूपमें स्थिर होना ही धर्म है। अग्नि 
जब तक अपनी उष्णत्ताको कायम रखत्ती है, तवतक बह घर्मस्थित 
है। यदि दीपशिखा बायुके फोंकोसे स्पन्दि्त हो रही है और चंचल 
होनेके कारण अपने निशचल ध्वरूपसे च्युत हो रही है, तो कहना 
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होगा कि वह उतने अंशमें धर्म-स्थत नहीं है। जल जब तक 
स्वाभाविक शीतल है, तभी तक धर्म-स्थित है । यदि वह अप्निके 
संसर्गसे स्वरूपच्युत्त होकर गर्म हो जाता है, तो वह धर्म-स्थित 
नहीं है। इस परसंयोगजन्य विकार परिणतिको हटा देना ही जलकी 
धर्म-आप्ति है। उसी तरह आत्माका वीतरागत्व, अनन्त चैतन्य, अनन्त 
सुख आदि स्वरूप परसंयोगसे राग, हेप, ठृष्णा, दुःख आदि विकार 
- रूपसे परिणत होकर अधर्म वन रहा है। जबतक आत्माके यथार्थ 
स्वरूपका निरचय ओर वर्णन न किया ज्ञाय तब तक यह व्िकारी 
आत्मा केसे अपने स्व॒तन्त्र स्वरूपको पानेके लिए उच्छवास भी ले 
सकता है ९ रोगीको जब तक अपने मूलभूत आरोग्य स्वरूपका 
ज्ञान न हो तब तक उसे यही निरचय नहीं हो सकता कि मेरी 
यह अस्व॒स्थ अवस्था रोग है। वह उस रोगको विकार तो तभी 
मानेगा जब उसे अपनी आरोग्य अवस्थाका यथार्थ दशन हो, और 
जब तक वह रोगको विकार नहीं मानता तब तक बह रोग-निवृत्तिके 
लिए चिकित्सामें क्‍यों प्रवृत्ति करेगा ? जब उसे यह ज्ञात हो जाता 
है कि-मेरा स्वरूप तो आरोग्य है, अपथ्यसेवन आदि कारणोंसे 
मेरा मूल स्वरूप विकृत हो गया है, तभी वह उस स्वरूपभूत 
आरोग्यकी भ्राप्तिके लिए चिकित्सा कराता है। रोगनिवृत्ति स्वयं 
साध्य नहीं है, साध्य है स्वरूपभूत आरोग्यकी आप्ति। उसी तरह जब 
तक उस मूल-भूत आत्माके स्व॒रूपका यथार्थ परिज्ञान नहीं होगा 
ओऔर परसंयोगसे होनेवाले विकारोंकी आगन्तुक होनेसे विनाशी 
'न साना जायगा, तब तक ठुःखनिवृत्तिके लिए प्रयत्न ही नहीं 
बन सकता | ह हि 

यह ठीक है कि जिसे वाण लगा है, उसे तत्काल आधथमिक 
सहायता(१79 »ंत) के रूपमें आवश्यक है कि वह पहले हद 
निकलवा ले; किन्तु इतनेमें ही उसके कत्त व्यकी समाप्ति नहीं ई 
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ज्ञाती । वैद्यको यह अवश्य देखना होगा कि-त्रह तीर क्रिस विष 
से बुका हुआ है और किस वस्तुका बना हुआ है। यह इंसलिए कि 
शरीरमे उसने कितना विकार पैदा किया होगा ओर उस'घाषकों 
भरनेके लिए कौनसी मलहम आवश्यक होगी। फिर यह जानना भी 
आवश्यक है कि-बह तीर अचानक लग गया या किसीने दुश्मनी- 
से मारा है और ऐसे कौन उपाय हो सकते हैं जिनसे आगे तीर 
लगनेका अवसर न आवे । यही कारण है कि तीरकी भी परीक्षा को 
जाती है, तीर मारनेवालेकी भी तलाश की जाती है. और धावकी 
गहराई आदि भी देखी जाती है। इसीलिये यह जांनना और 
सममभना सुमुछुके लिए नितान्त आवश्यक है कि-आखिर मोक्ष है. 
क्या वस्तु ? जिसकी प्राप्तिके लिए मै प्राप्त सुखका परित्याग करके 
स्वेच्छासे साधनाके कष्ट फेलनेके लिए तैयार होऊँ ९ अपने स्वातन्त्रय 
स्वरूपका सान किये बिना और उसके सुखद रूपकी भॉंकी पाये 
विना केवल परतन्त्रता तोड़नेके लिए बह उत्साह ओर सन्नद्धता 
नहीं आ सकती, जिसके वल पर मुमुछ तपस्या ओर साधनाके 
घोर कष्टोको स्वेच्छासे मेलता है । अतः उस आधारभूत आत्माके 
मूल स्वरूपका ज्ञान मुमुक्षुको सर्वश्रथम होना ही चाहिए, जो कि 
बँधा है ओर जिसे छूटना है। इसीलिए भगवान्‌ महावीरने बंध, 
( दुःख ) आर्रव ( दुःखके कारण ) मोक्ष ( निरोध ) संवर ओर 
निजरा ( निरोध मार्ग ) इन पाँच तत्त्वोंके साथही साथ उस जीव 
तत्त्वका ज्ञान करना भी आवश्यक वताया, जिस जोबको यह संसार 
होता है और जो बन्धन काटकर मोक्ष पाना चाहता है । 

बंध दो वस्तुओंका होता है। अतः जिस अजीबके सम्पर्कसे इसकी 
विभावपरिणति हो रही है ओर जिसमे राग-द्वेष करनेके कारण उसकी 
धारा चल रही है ओर जिन कर्मपुद्गलोंसे बद्ध होनेके कारण यह 
जीव स्व॒स्वरूपसे च्युत है उस अजीवतत्त्वका ज्ञान भी आवश्यक 
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हैं। तात्यय यह कि-जीव, अजीब, आखब, वन्ध, संबर, निजरा 
ओर मोक्ष ये सात तत्त्व मुमुक्ष॒ुके लिये सर्वप्रथम ज्ञातव्य हैं | 
आखव, बन्ध, संचर, निजेरा ओर मोक्ष ये तत्त्व दो दो प्रकारके 
होते हैं। एक द्रव्यरूप और दूसरे भावरूप। जिन मिध्यात्व, 
तत्वोके दो. *जिरति, प्रमाद, कपाय और योगरूप आत्म- 
परिणामोंसे कर्मंपुदूगलोका आना होता है, वे भाव 
भावास्रव कहे जाते हैं और पुदुगलोंमे कर्मत्वका आ 
जाना द्रव्यासव है, अर्थात्‌ सावास्नव जीवगत पर्याय है और द्वव्या- 
स्रव पुदूगलगत । जिन कपायोसे कर्म बँधते हैं वे जीवगत कपायादि 
भाव भावबंध हैं ओर पुदूगल कर्मका आत्मासे सम्बन्ध हो जाना 
द्रव्यवन्ध है। भावबन्ध जीवरूप है ओर द्रव्यवन्ध पुदूगलरूप। जिन 
क्षमा आदि धर्म, समिति, गुप्ति और चारित्रोंसे नये कमका आना 
रुकता है वे भाव भावसंवर है ओर कर्मोका रुक जाना द्रव्यसंबर है । 
इसी तरह पूर्व॑ंसंचित कर्मोंका निर्भरण जिन तप आदि भावोंसे 
होता है वे भाव भावनिर्जरा हैं और कर्मोका भड़ना द्रव्यनिजंरा है । 
जिन ध्यान आदि साधनाओसे मुक्ति प्राप्त होती है वे भाव भावमोक्ष 
हैं और कर्म पुदूगलोका आत्मासे सम्बन्ध टूट जाना द्रव्यमोक्ष है । 
तात्पय यह कि-आखब, बन्ध, संवर निशा और मोक्ष ये पॉच 
तत्त्व भावरूपमें जीवकी पर्याय है और द्रव्यरूपमे पुदूगलकी । जिस 
भेद्विज्ञानसे-आत्मा और प्ररके विवेकज्ञानसे कैवल्यकी प्राप्ति होती 
है उस आत्मा और परमे ये सातो तत्त्व समा जाते हैं । वस्तुतः जिस 
परकी परतन्त्रताकों हटाना है और जिस स्वको स्वतंत्र होना है उन 
स्व और परके ज्ञानमें ही तत्त्वज्ञानकी पूर्णता हो जाती हे। 
इसीलिए संक्षेपमें मुक्तिका मूल साधन 'स्वपर विषेकज्ञानः को 
बताया गया है,। है 
भारतीय दर्शनोंमें सबने कोई न कोई पदार्थ अनादि माने हद 
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हैं। नास्तिक चार्बाक भी प्रथ्वी आदि. मह।भूतोंको 8.38 
नता है। ऐसे किसी ज्णकी कटपना नहीं क 

तत्वोकी अनादिता 44 जिसके पहले कोई अन्य क्षण नर 

हो | समय कबसे प्रारम्भ हुआऔर कब तक रहेगा यह 'बतलाना ' 
सम्भव नहीं है । जिस प्रकार काल अनादि और अनन्त है ओर 
उसकी पूर्वाषधि तथा उत्तराबधि निरिचत नहीं की जा सकती उसी 
तरह आकाश की भी कोई क्षेत्रगत भर्य्यादा नहीं बताई जा सक्रती 
“सवतो हि अनन्तं तत्‌ःः आदि अन्त सभी ओरसे आकाश अनन्त है | 
आकाश और कालकी तरह हम प्रत्येक सतके विपयमे 'यह कह 
सकते हैं कि-उसका न किसी खास क्षणमे नूतन उत्पाद हुआ है 
और न किसी समय उसका समूल विनाश ही होगा । 


भावस्स श॒त्यि णासे ण॒त्थि अभाष॑स्स चेव उप्पादों।”” 
-पँचास्तिकाय गा० १५४ 


“नाउसतो विद्यते भावों नाभावों विद्यते सतः ॥?-भगवद्गीता २। १६ 


अथीत्‌ू-किसी असतका सत्‌ रूपसे उत्पाद नहीं होता ओर 
न किसी सतका अत्यन्त विनाश ही होता है । जितने गिने हुए' सतत 
हैं, उनकी संख्यामें न एककी वृद्धि हों सकती है और न एककी- 
हानि। हाँ रुपान्तर ग्रत्येकका होता रहता है। यह एक सर्वेसान्य 
सिद्धान्त है। इस सिद्धान्तके अनुसार आत्मा एक स्व॒तन्त्र सत्‌ है 
और पुद्गल परमाणु भीस्वत्तन्त्रसत्‌ । अनादिकालसे यह आत्मा 
पुद्गलसे उसी तरह सम्बद्ध मिलता है जैसे कि खानिसे निकाला 
गया सोना मेलसे संयुक्त मिलता है। 


आज आत्मा स्थूल शरीर और सूक्ष्म क्मशरीरसे बद्ध मित्रता 
है। इसका ज्ञान, सवेदन, सुख, दुःख और यहाँ तक कि जीवन- 
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श्रात्माको श्रनादिबद्ध रफिं भी शरीराधीन है। शरीरमें विकार होनेसे 
ज्ञानतं तुओंमे क्षीणता आ जाती है और स्मृतिअंश, 
ओर पागलपन आदि देखे जाते हैं । संसारी आत्मा' 
शरीरबद्ध होकर ही अपनी गतिविधि करता है। यदि आत्मा शुद्र 
होता तो शरीरसम्बन्धका कोई कारण नही था। शरीरसम्बन्ध या 
पुनर्जन्मके कारण हैँ-राग, छेष, मोह और कपायादिभाव। शुद्ध 
आत्मामें ये विभाव परिणाम हो ही नहीं सकते। चूँकि आज ये 
विभाव ओर उनका फल शरीरसम्बन्ध प्रत्यज्षसे अनुभवमे आ रहा 
है, अतः मानना होगा कि आज तक इनकी अशुद्ध परम्परा ही चली 


(ए भ्छ 


आई है । 
भारतीय दशेनोंमे यही एक ऐसा प्रइन है, जिसका उत्तर 


विधिमुखसे नहीं दिया जा सकता | ब्रह्ममे अविद्या कब उत्पन्न हुई १ 
प्रकृति और पुरुषका संयोग कब हुआ ९ आत्मासे शरीरसम्बन्ध 
कब हुआ ९ इन सब प्रश्नोका एक मात्र उत्तर है-अनादिः से। 
किसी भी दशनने ऐसे समयकी कल्पना नहीं की है जिस 
समय समग्र भावसे ये समस्त संयोग नष्ट होगे ओर संसार समाप्त 
हो जायगा | व्यक्तिशः अम्जुक आत्माओं ते पुदूगलसंसर्ग या प्रकृति- 
संसर्गका वह रूप समाप्त हो जाता है, जिसके कारण उसे संसरण 
करना पड़ता है। इस प्रश्नका दूसर। उत्तर इस प्रकार दिया जा 
सकता है कि-यदिं ये शुद्ध होते तो इनका संयोग ही नहीं हो 
सकता था । शुद्ध होनेके बाद कोई ऐसा हेतु नहीं रह जाता जो 
प्कृतिसंसर्ग, पुदूगलसुम्बन्ध या अविद्योत्पत्ति होने दे। इंसीऊ 
अनुसार यदि आत्मा शुद्ध होता तो कोई कारण उसके अशुद्ध 
होनेका या शरीरसम्वन्धका नहीं था| जब ये दो स्व॒तन्त्र सत्ताक द्रव्य 
हैं तब उनका संयोग चाहे: वह कितना ही पुराना. क्यों न हो, नह 
किया जा-सकता है और दोनोंको एथक्‌-प्रथकू किया जा सकता 


माननेका कारण 
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है। उदाहरणार्थ-खदानसे सर्वप्रथम निकाले गये सोनेमें कीट 
आदि मैल कितना ही पुराना या असंख्य कालसे लगा हुआ क्यों न 
हो, शोधक प्रयोगोंसे अचह्य एथक्‌ किया जा सकता है ओर सुबणु 
अपने शुद्ध रूपमे लाया जा सकता है। तब यह निश्चय हो 
जाता है कि सोनेका शुद्ध रूप यह है तथा मेल यह हे। सारांश 
यह कि जीव और पुदूगलका बंध अनादिसे है और वह बन्ध 
जीवके अपने राग-ठेष आदि भावोंके कारण उत्तरोत्तर बढ़ता 
जाता है । जब ये रागादिभाव क्षीण होते हैं, तब बह बंध आत्मामें 
नये विभाव उत्पन्न नहीं कर सकता ओर धीरे-धीरे या एक भटकेमें 
ही समाप्त हो सकता है। चूँकि यह बन्ध दो स्वतन्त्र द्रव्योंका हे, 
अतः टूट सकता है या उस अवस्थामे तो अवश्य पहुँच सकता 
है जब साधारण संयोग बना रहने पर भी आत्मा उससे निस्‍्संग 
ओर निलेंप,बन जाता है । 


आज इस अशुद्ध आत्माकी दशा अरध॑भोतिक जेसी हो रही 
है। इन्द्रियाँ यदि नहों तो सुनने और देखने आदि की शक्ति 
रहने पर भी वह शक्ति जेसी की तैसी रह जाती है और देखना 
ओर सुनना नहीं होता । विचारशक्ति होने पर भी यदि मस्तिष्क 
ठीक नहीं है तो विचार और चिन्तन नहीं किये जा सकते। यदि 
पक्षाघात हो जाय तो शरीर देखनेमे बेसा ही मातम होता है पर 
स॒व शून्य हो जाता है। निष्कर्प यह्‌ कि-अशुद्ध आत्माकी दशा और 
इसका सारा विकास बहुत कुछ पुदूगलके अधीन हो रहा है। और 
तो जाने दीजिए जीभके अमुक-अमुक हिस्सोंमें अमुक-अमुक रसोंके 
चखनेकी निमित्तता देखी जाती है। यदि जीमके आधे हिस्सेमे 
लकचा भार जाय तो शेप हिस्सेसे छुछ रसोंका ज्ञान हो पाता है 
कुछका नहीं। इस जीवनके ज्ञान, दर्शत, सुख, राग, हेष, कला- 
विज्ञान हर सभी भाव बहुत कुछ इसी जीवनपर्यायके! अधीन हैं । 

पृ ै 
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एक सलुध्य जीवन भर अपने ज्ञानका उपयोग विज्ञान या 
धर्मके अध्ययनमें लगाता है, जवानीमें उसके मस्तिष्कमो भौतिक 
उपादान अच्छे और अचुर मात्रामें थे, तो उसके तन्तु चैतन्यको 
जगाये रखते थे । बुढ़ापा आनेपर जब उसका मस्तिप्क शिथिल पड़ 
जाता है तो विचारशक्ति लुप्त होने लगती है और स्मरण मन्द पड़ 
जाता है। चही व्यक्ति अपनी जवानीमे लिखे गए लेखको यदि बुढ़ापे 
में पढ़ता है तो उसे स्वयं आरचय होता है। कभी-कभी तो उसे यह 
विश्वास ही नहीं होता कि यह उसीने लिखा होगा। मस्तिष्ककी 
यदि कोई ग्रन्थि चिगडढ़ जाती है तो मनुष्य पागल हो जाता है। 
दिमागका यदि कोई पुरजा कस गया ढीला हो गया तो उन्माद्‌ 
सन्देह, विक्षेप और उद्देगत आदि अनेक प्रकारकी धाराएँ जीवनको 
ही वदल देती हैं। मस्तिष्कके विभिन्न भागोमे विभिन्न प्रकारके 
चेतन भावोंकों जागृत करनेके विशेष उपादान रहते हैं | 
मुझे; एक ऐसे योगीका अनुभव है जिसे शरीरकी नसोंका 
विशिष्ट ज्ञान था। वह मस्तिष्ककी किसी खास नसको दवाता था 
तो मनुष्यको हिंसा और क्रोधके भाव उत्पन्न हो जाते थे । दूसरे ही 
क्षण किसी अन्य नसके दवाते ही दया ओर करुणाके भाव जागृत 
होते थे और वह व्यक्ति रोने लगता था, तीसरी नसके दवाते ही 
लोभका तीत्र उदय होता था और यह इच्छा होती थी कि चोरी कर 
लें। इन सब घटनाओंसे हम एक इस निश्चित परिणाम पर तो 
पहुँच ही सकते हैं कि-हमारी सारी पर्यायशक्तियाँ जिनमें जवान, 
दर्शन, सुख, साहस, पैयं, राग, ढेप और कपाय आदि शामिल हैं, 
इस शरीरपर्यायके निमित्तसे विकसित होतीं हे। शरीरके नष्ट दवोत 
ही समस्त जीवन भरमें उपाजिंत ज्ञानादि पर्यायशक्तियों ग्रापः 
बहुत कुछ नष्ट हो जातीं हैं. । परलोक तक इनके कुछ सूक्ष्म संस्कार 
ही जाते हैं । 


४ 
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जैन दर्शनमें व्यवहार नयसे जीवकों भूर्तिक माननेका अथे 
थही है कि-अनादिसे यह जीव शरीरसम्बद्ध ही मिलता आया है। 
स्थूल शरीर छोड़ने पर भी सूक्ष्म कर्मशरीर सदा 
इसके साथ रहता है। इसी सूह्रम कर्मेशरीरके नाश 
मूर्तिक भी है क्षे ही मुक्ति कहते हैं। चार्बाकका देहात्मवाद देहके 
साथ ही आत्माकी समाप्ति मानता है जब कि जैनके देहपरिमाण- 
आत्मवादमे आत्माकी स्वतन्त्र सत्ता होकर ,भी उसका विकास 
अशुद्ध दशामें देहाश्रित यानी देहनिमित्तिक साना गया है । 


आजका विज्ञान हमे बताता है कि जीव जो भी विचार करता 
है उसकी टठेढ़ी-सीधी; और उथली-गहरी रेखाएँ मस्तिष्कमे भरे हुए 
आत्माकी न जैसे श्वेत पदार्थमे खिंचती जाती हैं, ओर 
त्माकी ३० 
उन्हींके अनुसार स्मृति तथा वासनाएँ उद्बुद्ध होती 
पशा हैं। जैसे अग्निसे तपे हुए लोहेके गोलेको पानीमे 
छोड़ने पर बह गोला जलके बहुतसे परमाणुओंको अपने भीतर 
सोख लेता है और भाफ बनाकर कुछ परभाणुओंको बाहर 
निकालता है। जब तक वह गर्म रहता है, पानीमे उथल-पुथल 
पैदा करता है। कुछ परमाणुओंको लेता है कुछकों निकालता 
है, छुछको भाफ बनाता, यानी एक अजीब ही पारस्थिति आस- 
पासके वातावरण उपस्थित कर देता है। उसी तरह जब यह 
आत्मा राग-ह्ेप आदिसे उत्तप्त होता है, तब शरीरमे एक 
अदूभुत हलन-चलन उत्पन्न करता है | क्रोध आते ही आँखें 
लाल हो जाती हैं, खूनकी-गति बढ़ जाती है, मुँह सूखने लगता है, 
ओर नथने फड़कने लगते हैं। जब कामवासना जागृत होती है 
तो सारे शरीरमे एक विशेष' प्रकारका अन्‍्थन' शुरू होता हैं, और 
जब तक वह कषाय या चासना शान्त नहीं हो लेती, तब तक यह 
चहल-पहल और सन्थन आदि नहीं रुकता ।  आत्माके विचारोंके 


व्यवहारसे जीव 
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अलुसार पुदुगल द्रव्योंम भी परिणमन होता है और उन विचारोके 
उत्तेजक, पुदूगल आत्माके वासनामय सूक्ष्म कर्मशरीरमें शामिल 
होते जाते हैं। जब जब उन कमंपुद्गलों पर दवाव पढ़ता है 
तब तब वे फिर रागादि भाबोंको जगाते हैं। फिर नये कर्म पुद्गल् 
आते है ओर उन कर्मपुद्गलोके परिपाकके अज्ुुसार नूतन रागादि 
भरावोंकी सृष्टि होती है । इस तरह रागादि भाव और कमेंपुद्गलोके 
सम्बन्धका चक्र तव तक बरावर चालू रहता है, जव तक कि अपने 
विवेक और चारित्रसे रागादि भार्वोंको नष्ट नहीं कर दिया जाता । 

, _ सारांश यह कि जीवकी ये राग-ठेपादि बासनाएँ और पुदूगल 
कर्मवन्‍्धकी धारा वीज-बृक्षसन्ततिकी तरह अनादिसे चाल है। 
पूर्व संचित कर्मके उदयसे इस समय राग-द्वेप आदि उत्पन्न होते हैं 
: और तत्कालमें जो जीवकी आसक्ति या लगन होती है, वही नूतन 
कर्मवन्‍्ध कराती है। यह आशंका करना कि-जव पूर्वकर्मसे रागादि 
और रागादिसे नये कर्मका वन्ध होता है तव इस चक्रका उच्छेद केसे 

हो सकता है ९? उचित नहीं है; कारण यह है. कि-केबल पूर्वकर्मके 

फलका भोगना ही नये कर्मका वन्धक नहीं होता किन्तु उस भोग- 
कालमे जो नूतन रागादि भाव उत्पन्न होते हैं, उनसे वन्ध होता है। 
यही कारण है कि सम्यग्दृष्टिके, पूर्वकर्मके भोग नूतन रागादिभावोंको 
' नहीं करनेक्की वजहसे निर्जराके कारण होते हैं जब कि मिथ्याद्ष्ट 
नूतन रागादिसे बंध ही वँध करता है। सम्यग्दृष्टि पूर्वकर्मके उदय 
से होनेवाले, रागादि भाबोंको अपने विवेकसे शान्त करता है ओर 
उनमें नयी, आसक्ति नहीं होने देता। ग्रही कारण दे कि उसके 
पुराने कर्म अपना फल देकर भड़ जाते हैं ओर किसी नये कर्मका 
उनकी जगह वन्ध नहीं होता। अत्तः सम्यम्दष्टि तो हर तरफसे 
हलका हो चलता है, जब कि मिथ्यादृष्टि नित नयी वासना और 
शआसक्तिके कार्रण तेजीसे कम्मेबन्धनोंमें जकड़ता जाता है । 
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जिस प्रकार हमारे भौतिक मस्तिष्क पर अनुभवोंकी सीधी, 
टेढ़ी, गहरी, उथली आदि असंख्य रेखाएँ पड़ती रहती हैं, जब 
एक प्रबल रेखा आती है तो वह पहलेकी निबेल रेखाको साफ़कर 
उस जगह अपना गहरा श्रमाव कायम कर देती है। यानी यदि 
वह रेखा सजातीय सस्कारकी है तो उसे और गहरा कर देती है 
ओर यदि बिजातीय संस्कारकी है तो उसे पोछ देती है। अन्त 
कुछ ही अनुभव रेखाएं अपना गहरा या उ्थल्रा अस्तित्व कायम 
रखती हैं। उसी तरह आज जो रागद्देषादिजन्य संस्कार उत्पन्न 
होते हैं और कर्मवन्धन करते हैं; वे दूसरे ही क्षण शील, त्रत और 
संयम आदिकी पवित्र भावनाओसे धुल जाते हैं या क्षीण हो जाते 
हैं। यदि दूसरे ही क्षण अन्य रागादिभावोका निमित्त मिलता है, 
तो प्रथमबद्ध पुद्गलोमे और भी काले पुदूगलोका सणेग तीत्रतासे 
होता जाता है। इस तरह जीवनके अन्तमे कर्मोका बन्ध, निजेरा, 
अपकर्षण (घटती), उत्कषेण (बढ़ती), संक्रमण (एक दूसरेके रूपमें 
बदलना ) आदि होते होते जो रोकड़ बाकी रहती है वही सूक्ष्म कर्म- 
शरीरके रूपमे परलोक तक जाती है। जेसे तेज अप्नि पर 
उबलती हुईं बटलोईमे दाल, चॉवल, शाक आदि जो भी डाला 
जाता है उसकी ऊपर नीचे अगल बगल में उफान लेकर 
अन्तमे एक खिचड़ीसी वन जाती है, उसी तरह ग्रतिक्षण बेँधने- 
चाले अच्छे या बुरे कर्मोमे, शुभभावोसे शुभ कमसे रस-प्रकषे, 
और स्थितिबृद्धि होकर अशुभ कर्मोमे रसहीवतता और स्थितिंच्छेद 
हो जाता है। अन्तमे एक पाकयोग्य स्कन्थ वच रहता है, जिसके 
क्रमिक उद्यसे रागादि भव और सुखादि उत्पन्न होते हैं । 
अथवा जेसे पेटमे जठराग्निसि आहारका मल मूत्र स्वेद आदिके 
रूपसे कुछ भाग बाहर निकल जाता है, कुछ वहीं हजम हो 
रक्तादि रूपसे परिणत होता है की हक 
होता है और आगे जाकर वीर्यादिरूप बन 
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जाता है। वीचमें चूरण चटनी आदिकेसंयोगसे उसकी लघुपाक दीघ॑- 
पाक आदि अवस्थाएं भी होती हैं, पर अन्तमे होनेवाले परिपाक- 
के अलुसार ही भोजनकों सुपच या दुष्पच कहा जाता है, उसी 
तरह कममका भी प्रतिसमय होनेवाले अच्छे और बुरे भावोंके 
अलुसार तीत्रतम, तीत्रतर, तीत्र, मन्द, सध्यम, मृदु, मदुतर और 
सदुत्तम आदि रूपसे परिवर्तन वरावर होता रहता है और अन्‍्तमें 
जो स्थिति होती है, उसके अलुसार उन कर्मोंको शुभ था अशुभ 
कहा जाता है । 
यह भौतिक जगत्‌ पुदूगल और आत्मा दोनोंसे प्रभावित होता 
है । जब कर्मका एक भोतिक पिण्ड, जो विशिष्ट शक्तिका स्रोत है, 
आत्मासे सम्बद्ध होता हे, तो उसकी सूह्म और तीत्रशक्तिके 
अनुसार बांह्य पदार्थ भी प्रभावित होते हैं और प्राप्तसामग्रीके 
अनुसार उस संचित कर्मका तीत्र, मन्द, ओर मध्यम आदि फल 
मिलता है। इस त्तरह यह कर्मचक्र अनादिकालसे चल रहा हे 
ओर तब तक चालू रहेगा जव तक कि बन्धकारक मूलरागादि- 
वासनाओंका नाश नहीं कर दिया जाता | 
बाह्य पदार्थेके-नोकम कि समवधानके अनुसार कर्मोका यथासम्मव 
प्रदेशोदय या फलोदय रूपसे परिपाक होता रहता है | उदयकालमे 
होनेवाले तीव्र, मध्यम और मन्द शुभाशुभ भावोंके अनुसार आगे 
उदयमें आनेवाले कर्मोके रसदानमें भी अन्तर पढ़ जाता हैं। 
तात्पयें यह कि कर्मोंका फल देना, अन्य रूपमें देना या न देना, 
"बहुत छुछ हमारे पुरुपार्थके ऊपर निर्मर करता है। 
इस तरह जैनदशनमे यह आत्मा अनादिसे अशुद्ध माना गया 
- है और प्रयोगसे यह शुद्ध हो सकता है। एकवार शुद्ध दनक वाद 
फिर अशुद्ध होनेका कोई कारण नहीं रह जाता। आक्मार 
प्रदेशोंमे संकोच और विस्तार भी कमंके निमित्तसे ही होता । 


आत्मतस्व निरूपण '१३१ 


अत्त: कर्मनिमित्तके हट जानेपर आत्मा अपने अन्तिम आकारमें 
रह जाता है और ऊध्व लोकके अग्न भागमें स्थिर हो अपने अनन्त 
चैतन्यमें प्रतिष्टित हो जाता है । 
अतः भ० महावीरने बन्ध-सोक्ष और उसके कारणभूत तत्त्वोंके 
सिवाय उस आत्माका ज्ञान भी आवश्यक बताया जिसे शुद्धहोना 
है ओर जो वरतंमानमें अशुद्ध हो रहा है। आत्माकी अशुद्ध दशा स्वरूप- 
प्रच्युति रूप है। चूँ कि यह दशा स्वस्वरूपकों भूलकर पर पदार्थमें 
ममकार और अहक्कार करनेके कारण हुई है अतः इस अशुद्ध दशाका 
अन्त भी स्वरूपके ज्ञानसे ही हो सकता हे । जब इस आत्साको 
यह तत्त्वज्ञान होता है कि-मेरा स्वरूप तो अनन्त चैत्तन्य, चीतराग, 
निर्मोहद, निष्कपाय, शान्त, निश्चल, अग्रमत्त ओर ज्ञान रूप है। इस 
स्वरूपकों भुलाकर परपदार्थमे समकार ओर शरीरको. अपना 
माननेके कारण राग, ढेष, मोह, कषाय, प्रभाद, ओर मिथ्यात्व आदि 
विकाररूप सेरी दशा हो गई है। इन कषायोंकी ज्वालासे मेरा 
स्वरूप समल ओर योगके कारण चत्ल हो गया है। यदि पर 
पदार्थोत्ते ममकार ओर रागादि भावोंसे अहक्लार हट जाय तथा 
आत्मपरविवेक हो जाय तो यह अश्ुद्ध दशा ओर ये रागादि वासनाएँ 
अपने आप ज्ञीण हो जॉयगी । इस तत्त्वज्ञानसे आत्मा विकारोंको 
क्ञीण करता हुआ निर्विकार चैतन्यरूप हो जाता है। इसी शुद्धिको 
भोक्ष कहते हैं। यह सोक्त जब त्क शुद्ध आत्मस्वरूपका बोध न हो, 
तब तक केसे हो सकता है ९ 
बुद्धके तत्वज्ञानका प्रारम्भ दुःखसे होता है और उसकी 
समाप्ति होती है दुःखनिवृत्तिमें | वे समभते हैं कि आत्मा अर्थात्‌ उप- 
श्रात्मृष्टि ही निपदृवादियोंका नित्य आत्मा। और नित्य आत्मामें स्नेह 
दोनेके कारण उससें स्वबुद्धि और दूसरे पदार्थोंमें परबुद्धि 
होने लगती है। स्वपर विभागसे राग-ठेष और राग:्ेष 


श्र ,  जैनदर्शन 


से यह संसार बन जाता है । अतः समस्त अनर्थोकी जड़ आत्म- 
दृष्टि है। वे इस ओर ध्यान नहीं देते कि-आत्माकी नित्यता 
ओर अनित्यता राग और बिरागका कारण नहीं है। राग और 
विरागतो स्वरूपके अज्ञान और स्वृरूपके सम्यगज्ञानसे होते हैं। 
सगका कारण हे परपदार्थोमें ममकार करना । जब इस आत्माक्रे 
समभाया जाता हे कि-मूर्ख, तेरा स्वरूप तो निर्विकार अखण्ड चैतन्य 
है, तेरा इन खी-पुत्रादि तथा शरीरमे ममत्व करना विभाव है, स्वभाव 
नहीं । ,तब यह सहज ही अपने निर्विकार स्वभावकी ओर दृष्टि 
डालने लगता है और इसी विवेकर्दाष्ट या सम्यग्दशेनसे परपदार्थोप्त 
ररागह्नेष हटाकर स्वरूपसे लीन होने लगता है। इसीके कारण आखब 
रुकते हैं ओर चित्त निराखब होने लगता है | इस प्रतिक्षण परि- 
व््तेनशील अनन्त द्रव्यमय लोकमे में एक आत्मा हूँ, मेरा किसी 
दूसरे आत्मा या पुदुगल द्रव्योंसे कोई सम्बन्ध नहीं ह । में अपने 
चैतन्यका स्वामी हूँ। मात्र चेतन्यरूप हूँ। यह शरीर अनन्त 
पुद्गलपरमाणुओंका एक पिण्ड है। इसका में स्वामी नहीं हूँ। 
यह सब पर द्रव्य हैं। परपदार्थमि इष्टानिष्ट बुद्धि करना ही संसार 
है। आजतक मैने परपदार्थोको अपने अनुकूल परिणमन करानेकी 
अनधिकार चेष्टा ही की है । मैंने यह भी अनधिकार चेष्टा की हैं कि 
संसारके अधिकसे अधिक पदार्थ मेरे अधीन हों, जैसा मे चाहूँ, 
बसा वे परिणमन करें। उनकी दृत्ति मेरे अनुकूल दो। पर सूखे, तू तो 
एक व्यक्ति है। तू तो केवल अपने परिणमन पर अर्थात्‌ अपने 
विचारों और क्रियापर ही अधिकार रख सकता है। परपदार्थोपर तेरा 
वास्तविक अधिकार क्या है? तेरी यह अनधिकारचेष्टा ही राग ओर॑ 
छेषकों उत्पन्न करती है । तू चाहता है कि-शरीर, स्त्री, पुत्र, परिजन 
आदि सब तेरे इशारेपर चलें। संसारके समस्त पदार्थ तेरे अधीन 
हों, तू त्रेत्ञोक्ककों अपने शारेपर नचानेवाला एकमात्र #इवर 


आत्मतत्व निरूपण श्श्दे 


बन जाय | यह सब तेरी निरधिकार चेष्टाएँ हैं।तू जिस तरह 
संसारके अधिकतम पदार्थोको अपने अनुकूल परिणमन कराके अपने 
अधीन करना चाहता है उसी तरह तेरे जैसे अनन्त सूढ़ चेतन भी 
यही दुर्वासना लिये हुए हैं और दूसरे द्रव्योंकी अपने अधीन करना 
चाहते हैं। इसी छीना-मपटीमें संघर्ष होता है, हिसा होती हे, 
राग-हेष होते हैं ओर होता है अन्ततः दुःख ही ढुःख।. ५ 

सुख ओर दुःखकी स्थूल परिभाषा यह है. कि “जो चाहे सो 
दोवे, इसे कहते हैं सुख ओर चाहे कुछ और होवे छुछ या जो 
'वाहे वह न होवे इसे कहते हैं दुःख ।” मनुष्यकी चाह सदा यही 
रहती है कि मुझे सदा इष्टका संयोग रहे ओर अनिष्टका संयोग न 
दो । समस्त भोतिक जगत और अन्य चेतन भेरे अनुकूल परिण॒ति 
करते रहें, शरीर निरोग हो, सृत्यु नहो, धनधान्य हों, प्रकति अनुकूल 
रहे आदि न जाने कितने प्रकारकी चाह इस शेखचिली मानव 
को द्ोती रहती है| बुद्ध ने जिस दुःखको सर्वानुभूत बताया है, 
वह सब अभावक्कत ही तो है । भहाबीरने ६स तृष्णाका कारण 
चताया है 'स्वस्वरूपकी मय्योदाका अज्ञान' यदि मनुष्यकों यह पता 
हो कि-जिनकी मैं चाह करता हूँ, और जिनकी ठृष्णा करता हूँ, वे 
पदार्थ मेरे नहीं हैं? मैतो एक चिन्मात्र हूँ, तो उसे अनुचित तृष्णा ही 
उत्पन्न न होगी। सारांश यह कि दुःखका कारण दृष्णा है, और 
तृष्णाकी उद्भूति स्वाधिकार एवं स्वरूपके अज्ञान या मिथ्याज्ञान 
के कारण होती है, पर पदार्थोकी अपना माननेके कारण होती है। 
अत; उसका उच्छेद भी स्वस्वरूपके सम्यण्ञान यानी स्वपरविवेक 
से ही हो सकता है । इस मानवने अपने स्वरूप और अधिकारकी 
सीमाको न जानकर सदा मिथ्या आचरण किया है और परपदार्थों 
के निमित्तसे जगतमे अनेक काल्पत ऊँच नीच सावोंकी सृष्टिकर 
सिथ्या अहंकारका पोषण किया है। शरीराश्रित या जीविकाश्रित 


ररे४ । जैनदर्शन 


ब्राह्मण ज्षत्रियादि वर्णाको लेकर ऊँच नीच व्यवहारकी भेदक भित्ति 
खड़ी क्र, सानवको मानवसे इतना जुदा कर दिया जो एक उज्नाि- 
मानी मांसपिण्ड दूसरेकी छायासे या दूसरेको छूनेसे अपनेको 
अपविन्न मानने लगा। बाह्य परपदार्थेके संग्रही ओर परिग्हीकों 
महत्त्व देकर इसने तृष्णाकी पूजा की । जगतमें जितने संघर्ष और 
हिंसाएँ हुईं हैं वे सब परपदार्थोकी छीना-मपटीके कारण हुई हैं । 
अत्तः जब तक मुमुक्षु अपने वास्तविक स्वरूपको तथा तृष्णाके मूल 
कारण (रसें आत्मबुद्धि' को नहीं समझ लेता तब तक दुःख- 
निवृत्तिकी समुचित भूमिका ही तैयार नहीं हो सकती । 


बुद्ध ने संक्तेपमें पाँच स्कन्धोंको दुःख कहा है। पर महावीरने 
उसके भीतरी तत्त्वज्ञानको भी बताया। चूँ कि ये स्कन्ध आत्मस्वरूप 
नहीं हैं, अतः इनका संसर्ग ही अनेक रागादिभावोंका सजेक है 
ओर दुःखस्थरूप हे। निराकुल सुखका उपाय आत्मसात्रनिष्ठा 
ओर परपदार्थोत्रे ममत्वका हटाना ही है। इसके लिए भ्रात्माकी 
यथार्थटृष्टि ही आवश्यक है। आत्मदशेनका यह रूप परपदार्थोमें 
द्वेष करना नहीं सिखाता किन्तु यह बताता है कि इनमें जो तुम्हारी 
यह ठृष्णा फैल रही है, वह अनधिकार चेष्टा है। वास्तविक 
अधिकार तो तुम्हारा मात्र अपने विचार और अपने व्यवहार पर ही 
है। अत्तःआत्माके वास्तविक स्वरूपका परिज्ञान हुए बिना ठुःख- 
निवृत्ति या मुक्तिकी सम्भावना ही नहीं की जा सकती | 
नैयात्म्यवादकी अतः आ० धर्मंकीर्ति की यह आशंका भी 
असारता.. निमूल है कि- 


“आत्मनि सति परसंशा स्वपरविभागात्‌ परिग्रहद्वेषों । 
अनयो: संप्रतिबद्धा: से दोषाः प्रजानन्ते ॥! 
>प्रमाणवा० १२२१ 


सप्ततत्व निरूपण २६४ 


अर्थात्‌-आत्माको “स्व? साननेसे दूसरोंकोी 'पर'.मानना होगा । 
स्व और पर विभाग होते ही स्वका परियद और परसे छेष होगा। 
परिग्रह अोर ठ्ठ्ष होनेसे रागह्वेपमूलक सेकड़ो अन्य दापष उत्पन्न 
होते हैं । हि ही रे 
यहाँ तक तो ठीक है कि कोई व्यक्ति आत्माको स्व माननेसे 

आत्मेतर को पर मानेगा। पर स्वपरविभाग से परिग्रह ओर हेष 
कैसे होगे? आत्मस्वरूपका परिग्रह कैसा? परिग्रह तो शरीर 
आदि पर पदार्थोक्षा और उसके सुख साधनोंका होता है, बिन्‍्हें 
आत्मदर्शी व्यक्ति छोड़ेगा ही ग्रहण नहीं करेगा। उसे तो जेसे ख्री 
आदि सुख-साधन 'परः हैं वैसे शरीर भी। राग ओर हेष भी 
शरीरादिके सुख साधनो और असाधनोमें होते हैं, सो आत्मदर्शीको 
क्योंहोंगे? उज्नठे आत्मद्रष्टा शरीरादिनिमित्तक रागह्वष आदि इन्दोंके 
त्याग का ही स्थिर प्रयत्न करेगा । हॉ, जिसने शरीरस्कन्धकों ही 
आत्मा साना है उसे अवश्य आत्मदर्शनसे शरोरदर्शन प्राप्त होगा 
ओर शरीर के इष्टानिष्टनिमित्तक पदार्थॉमे परिग्रह और हष हो 
सकते हैं, किन्तु जो शरीरको भी 'परः ही मान रहा है तथा दुःख 
का कारण समझ रहा हे वह क्‍यों उसमे तथा उसके इष्टानिष्ट 
साधनोंमें रागद्नेष करेगा ९ अंतः शरीरादिसे सिन्‍न आत्मस्वरूपका 
परिक्षान ही रागहपकी जड़को काट सकता है ओर बीत्तरागत्ताको 
प्राप्त करा सकता है। अतः धर्मकीर्तिका आत्मद्शनकी बुराइयोंका 
यह वर्णन भी नितान्त अमपूर्ण है-- | 

“य; पश्यत्यात्मानं तन्ास्याहमिति शाश्वतः स्नेह । 

स्नेहात्‌ सुखेषु तृष्यति तृष्णा दोषास्तिरस्कुरते ॥ 

गुणदर्शी परितृष्यन्‌ ममेत्ति तत्साघनान्युपादत्ते | 

तेनाव्मामिनिवेशों यावत्‌ तावतू स सोसरे |?” 

-प्रमाणवातिक १,२१६-२० 


ररेंद - जैनदंशन 


अर्थात्‌-जो आत्माको देखता है,' उसे यह भेरा आत्मा है 
ऐसा नित्य स्नेह दोता है। स्नेहसे आत्मसुखमे तृष्णा होती है। 
रुष्णासे आत्माके अन्य दोपों पर दृष्टि नहीं जाती, गुण ही गुण 
दिखाई देते हैं। आत्मसुखमें गुण देखनेसे उसके साधनोंमें 
समकार उत्पन्न होता है, उन्हें वह ग्रहण करता हे। इस तरह जब 
त्तक आत्माका अभिनिवेश है तब तक संसार ही है। क्योंकि 
आत्मदर्शी व्यक्त जहाँ अपने आत्मस्वरूपकों उपादेय सममता है 
वहाँ यह भी तो सममता हे कि शरीरादि पर पदार्थ आत्माके हित- 
कारक नहीं हैं। इनमें रागठ्ेप करना ही आत्माको वंधमें डालने- 
वाला है। आत्माके स्वरूपमत सुखके लिए किसी अन्य साधनके 
अहणकी आवश्यकता नहीं है, किन्तु जिन शरीरादि परपदाथोंमें 
मिथ्याबुद्धि कर रखी है उस मिथ्यावुद्धिका ही छोड़ना और आत्म- 
गुणका दशेन, आत्ममात्रमे लीनताका कारण होगा न कि वन्धनकारक 
परपदार्थोके अहणु का । शरीरादि परपदार्थमि होनेवाला आत्माभि- 
निवेश अवश्य रागादिका सर्जक होता है, किन्तु शरीरादिसे मिन्‍न 
आत्मतत्त्वका दशन शरीरादिमें रागादि क्‍यों उत्पन्न करेगा ९ 

यह तो धघर्मकीर्ति तथा उनके अलुयायियोंका अआत्मतत्तके 
अव्याक्षत होनेके कारण दृष्टिब्यामाह ही है; जो वे उसका मात्र 
शरीर स्कन्ध ही स्वरूप मान रहे हैं ओर आत्मदृष्टिका 
मिथ्यादृष्टि कह रहे हैं। एक ओर वे प्रथिव्यादि 
53800, महाभूतोसे आत्माकी उत्पत्तिका खण्डन भी करते हैं 
और दूसरी ओर रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार ओर विज्ञान इन 
पांच स्कन्धोंसे सिन्न किसी आत्माकों मानना भी नहीं चाहते। 
इसमें बेदना, संज्ञा, संस्कार, और विज्ञान ये चार स्कत्व किक 
हो सकते है, पर रूपस्कन्धको चेतन कहना चार्वाकके भूतात्मवाद 
से कोइ विशेषता नहीं रखता है | जब बुद्ध स्वर्य आत्माकों अब्या- 


यद्चस्कन्ध रूप 


आत्मतत्व निरूपण २३७ 


कृत कोटिमें डाल गए हैं तो उनके शिष्योंका दाशेनिक क्षेत्र भी 
आत्माके विषयमे परस्पर विरोधी दी विचारोंमें दोलित रहना कोई 
आइचयेंकी धात नहीं हें। आज महापंडित राहुल सांस्कृत्यायन 
बुद्धके इन बिचारोंकों “अभोतिक अनात्मवाद जैसे उसय प्रति- 
घेधक नामसे पुकारते हैं। वे यह नहीं बता सकते कि आखिर 
शआत्माका स्वरूप हे क्‍या ९ क्‍या वेदना, संज्ञा, संस्कार ओरें विज्ञान 
स्कनध भी रूपस्कन्धकी तरह स्वतंत्र सत्‌ हैं ९ क्‍या आत्माकी 


रूपस्कन्धकी तरह स्व॒तत्न सत्ता है ? ओर यदि भिवाणमें चित्तर्सतति 
निरुद्ध हो जाती हे तो चार्बाकके एक जन्स तक सीसित देदहात्म- 
बादसे इस अनेकजन्स-सीमित पर निर्वाणमे विनष्ट होनेवाले 
अभोतिक अनात्मवादमें क्या मौलिक विशेषता रह जाती है ९ 
अन्तमें तो उसका निरोध हो ही जाता है। 

महावीर इस असंगति जालमे न तो स्वयं पड़े ओर न शिष्यों 
को ही उनने इसमें डाला । यही कारण है जो उन्होंने आत्माका 
समग्रभावसे निरूपण किया है और उसे स्घ॒तन्त्र द्रव्य माना है । 

जैसा कि पहले लिखा जा चुका है कि धर्मका लक्षण है स्वस्वभावसें 
स्थिर होना । आत्माका अपने शुद्ध आत्मस्वरूपसे लीन होना ही 
धर्म है ओर इसकी निर्मेल ओर निशचल शुद्ध परिणति ही मोक्ष 
है । यह्‌ हि आत्मतत्त्वकी जिज्ञासाके कक हो ही नहीं सकता ६ 
परतंत्रताके वन्धनको तोड़ना स्वातंत्र्य सुख ोई 
चैय रोगीसे यह कहे कि अतब्दे इससे विश ५83 दी धष्या 
होगा, दवा खाये ज़ाओ: तो रोगी तत्काल वे्य पर विश्वास करके 
दवा भले ही खाता जाय परन्तु आयुर्वेदकी कन्षामे विद्यार्थियोंकी 
8 हक मात्रसे नहीं क्रिया जा सकता। रोगकी 
पहचान भी स्वास्थ्यके स्व॒रूपकों जाने परे सक 
लिन जन्मरोगियोंको के तासकाक स्व जा दा 
वे तो उस रोगको रोग ही नहीं मानते और न उसकी निवृत्तिकी 
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चेष्टा ही करते हैं। अतः हर तरद मुमुछुके लिये आत्मतत्तवका 
समग्र ज्ञान आवश्यक है | 
आत्मा तीन प्रकारके हें-बहिरात्मा, अन्तरात्मा और' 
परसात्मा । जो शरीर आदि परपदार्थको अपना रूप सानकर 
आत्माके “की हो श्रियभोगसामग्रीमें आसक्त हैं वे वहिसमुं 
जीव बहिरात्मा हैं। जिन्हें स्वपरविवेक था भेद- 
विज्ञान उत्पन्न हो गया है, जिनकी शरीर आदि वहि- 
पदाथेसे आत्मदृष्टि हट गई है वे सम्यस्दष्टि अन्तरात्मा हैं । जो 
समस्त कर्मेमल कलंकोंसे रहित होकर शुद्ध चिन्सान्न स्वरूपमें 
मरन हैं वे परमात्मा हैं । यद्दी संसारी आत्मा अपने स्व॒रूपका 
यथाथ परिज्ञानकर अन्‍न्तद॑ष्टि हो क्रमशः परमात्मा बन जाता है। 
अतः आत्मधमंकी ग्राप्तिके लिये या बन्धन-मोक्षके लिये आत्मतत्त्व- 
का परिज्ञान नितान्त आवश्यक है | 
चारित्र अर्थात्‌ अ्दिंसाकी साधनाका सुख्य आधार जीवतत्त्वके 
स्वरूप ओर उसके समान अधिकारकी मर्यादाका तत्त्वज्ञान ही वन 
सकता है । जब हम यह जानते और मानते हैं कि 
जगतमे वतंमान सभी आत्माएँ अखंड ओर मूलतः 
आधार जक एक स्वतंत्र समानशक्तिवाले द्वव्य हैं। जिस 
प्रकार हमें अपनी हिंसा रुचिकर नहीं है, हम उससे विक्रल होते 
हैं और अपने जीवनको प्रिय समभते हैं, सुख चाहते हें, दुःख्े 
घबड़ाते हैं उसी तरह अन्य आत्माएँ भी यही चाहती हैं। यही 
हसारी आत्मा अनादिकालसे सूक्ष्म निगोद, वृक्ष, वनस्पति, 
'कीढ़ा, मकोड़ा, पश्ञु, पक्षी आदि अनेक शरीरोंकी धारण करती 
रही है और न जान इसे कौन कौन शरीर धारण करना पढ़ेंगें। 
मनुष्योंमे जिन्हे हम नीच अछूत आदि कहकर ढुरढुराते हैं. और 
अपनी स्वार्थपूर्ण सामाजिक, राजनैतिक और भओर्थिक 
व्यवस्थाओं और वन्धनोंसे उन समानाधिकारी भलुप्योँके 


तीन प्रकार 


चारित्रका 
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अधिकारोंका निर्दुलन करके उनके विकासको रोकते हैं, उन नीच और 
अछूनोंमें भी हम उत्पन्न हुए होंगें। आज मनमें दूसरोंके श्रति 
उन्हीं कुत्सित भावोंकों जाग्रत करके उस परिस्थितिका निर्माण 
अवश्य ही कर रहे हैं. जिससे हमारी उन्हींमें उत्पन्न होनेकी ही * 
अधिक संभावना है । उन सूच््म निगोदसे लेकर मनुष्यों तकके 
हमारे सीधे संपर्कमं आनेवाले प्राशियोंके मूलभूत स्वरूप और 
अधिकारकों सममे बिना हम उनपर करुणा दया आदिके भाव ही 
नहीं ला सकते, ओर न समरानाधिकारमूलक परस अहिंसाके भाव ही 
जाग्रत कर सकते हैं। चित्तमें जब उन समस्त प्राणियोंमे आत्मौपम्यकी 
पुण्य भावना लद्दर मारती है तभी हमारा प्रत्येक उच्छुवास उनकी 
मंगलकामनासे भरा हुआ निकलता है ओर इस पंविन्न धर्मको 
नहीं समभनेवाले स॑ंघर्षशील हिंसकोंके शोषण ओर निदल॑नसे 
पिसती हुईं आत्मताके उद्धारकी छुटपटाहट उत्पन्न हो सकती है । 
इस तत्त्वज्ञानकी सुबाससे ही हमारी परिणत्ति परपदार्थोंके संग्रह 
ओर परिग्रहकी दुष्प्रवृत्तिसि हटकर लोककल्याण और जीवसेवाकी 
ओर भुकती है। अतः अ्दिसाकी सर्व॑भूतमैत्रीकी उत्कृष्ट साधनाके 
. लिये सर्व॑भूतोंके स्वरूप ओर अधिकारका ज्ञान तो पहिले चाहिये 
ही। न केवल ज्ञान ही, किन्तु चाहिये उसके प्रति दृढ़निष्ठा | 
इसी सर्वात्मसम॒त्त्रकी मूलज्योति महावीर बननेवाले क्षत्रिय- 
राजकुमार वर्धेमानके मनमें जगी थी और तभी वे श्राप्त राजविभूत्ति 
को बन्धन मानकर वाहर-भीतरकी सभी गॉठे खोलकर परमनिश्रेन्थ 
चने ओर जगतमें सानवताको वर्णभेदकी चक्कीमें पौसनेवाले 
तथोक्त उद्चामिमानियोंको कक्रमोरकर एकवार रुककर सोचनेका 
शीतल वातावरण उपस्थित कर सके । उनने अपने त्याग और 
तपस्याके साधक जीवनसे महत्ताका मापदण्ड ही बदल दिया और 
उन सम्रस्त त्रासित शोषित अभिद्वावित और पीड़ित मनुष्यतनधारियों 
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को आत्मवत्‌ समझ धर्मके क्ेतरमे समानरूपसे अवसर देनेवाले 
समवसरणकी रचना की। त्तात्पर्य थे यह कि अहिसाकी विविध प्रकारकी 
साधनाओके लिये आत्माके स्वरूप और उसके मूल अधिकार 
भर्यादाका ज्ञान उतना ही आवश्यक है जितना कि परपदाथोंसे 
विवेक श्राप्त करनेके लिये 'परः पुदुगलका ज्ञान । बिना इन दोनोका 
चास्तविक ज्ञान हुए सम्यग्दशेनकीं वह अमरज्योति नहीं जल 
सकती जिसके अकाशमें मानवता मुसकुरानी है और सर्वात्मसमता 
का उदय होता है | 
इस आत्मसभानाधिकारका ज्ञान और उसको जीवनमे उतारने 
की हृढ़निष्ठा ही सर्बोदयकी भूमिका हो सकती है। अतः वैयक्तिक 
डुशखको निव्ृत्ति तथा जगतमें शान्ति स्थापित करनेके लिए जिन 
व्यक्तियोंसे यह जगत बना है उन व्यक्तियोंके स्वरूप और अधिकार 
की सीमाको हमें सप्रकना ही होगा । हम उसकी तरफसे ऑँख मूँद- 
कर तात्कालिक करुणा या दयाके आँसू बहा भी/लें पर उसका स्थायी 
'इलाज नहीं कर सकते। अतः भगवान्‌ महावीरने बन्धनमुक्तिके 
लिये जो “बंधा है तथा जिससे बंधा है? इन दोनों तत्त्वोंका परिज्ञान 
आवश्यक बताया। बिना इसके वन्धपरम्पराके समूलोच्छेद 
करनेका , सद्डुल्प ही नहीं हो सकता और न चारित्रके प्रति उत्साह 
ही हो सकता है । चारित्रकी प्रेरणा तो विचारोंसे ही मिलती है । 
२ अजीवतत्त्व-- 
' जिस प्रकार आत्मतत्वका ज्ञान आवश्यक है, उसी श्रकार 
जिन अजीवोके सम्बन्धसे आत्मा बिकृत होता है, उसमें विभाव- 
अजीवतस्थ॒'रिणति होती है उस अजीबतत्त्वके ज्ञानकी भी 
हे आवश्यकता, है । जब तक हम इस अजीवतत्त्वको नहीं 
भी शातब्य जालेंगे तवतक “किन दोमें वन्ध हुआ हे? यद्द मूल वात 
। है ही ज्ञात रह जाती है। अजीवतत्त्वमें धर्म अधर्म 
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आकाश ओर कालका भले ही सामान्यज्ञान हो क्योंकि इनसे 
आत्माका कोई भला बुरा नहीं होता, परन्तु पुदुगल द्वव्यका किचित्‌ 
विशेषज्ञान अपेक्षित है। शरीर, मन, इन्द्रियों, श्वासोछ्॒बास और 
वचन आदि सत्र कुछ पुद्गलका ही है। जिसमें शरीर तो चेतनके 
संसर्गसे चेतनायमान हो रहा हैं । जगतमें रूप, रस, गन्ध और 
स्पशेबाले यावत्‌ पदार्थ पौद्गलिक हैं । प्रथिवी जल वायु अप्नि 
सभी पौद्गलिक है। इनमे किसीमें कोई गुण प्रकट रहता है और 
कोई अलुदभूत | यद्यपि अपिमे रस, वायुमें रूप और जलमे गन्ध 
अलुदूभूत है फिर भी ये सब एक पुदुगलजातीय ही पदार्थ हैं। 
दत्द, प्रकाश, छाया, अन्धकार, सर्दी, गर्सी सभी पुदूगल स्कम्धों- 
की अवस्थाएँ हैं । मुमुक्ुके लिये शरीरकी पोद्गलिकताका ज्ञान 
तो इसलिये अत्यन्त जरूरी है कि उसके जोवनकी आसक्तिका 
सुख्य केन्द्र वही है । यद्यपि आज आत्माका ६६ प्रतिशत विकास 
और प्रकाश शरीराधीन है, शरीरके पुर्जोके बिगड़ते ही वर्तमान 
ज्ञान-विकास रुक जाता है और शरीरके नाश होने पर वर्तमान 
शक्तियों आयः समाप्त हो जाती हैं, फिर भी आत्माका अपना 
स्वततत्र अस्तित्व तेल-वत्तीसे भिन्न ज्योत्िकी तरह है ही। शरीरका 
अणु अणु जिसकी शक्तिसे संचालित और चेतनायमान हो रहा है 


शरीरको धारण करता है। आज तो आत्माके सात्त्विक, राजस और 

तामस सभी ग्रकारके विचार और संस्कार कार्मण शरीर-और ग्राप्त 

स्थूल शरीरके अनुसार ही विकसित हो रहे हैं। अतः मुमुत्ञके लिये 

रस शरार पुदुगलकी अकृतिका परिज्ञान अत्यन्त आवश्यक है 

सर्स वह इसका उपयोग आत्माके 'विकासमे कर सके, हासमें 

नहीं। यदि आहार विहार उत्तेजक होता है तो कितना ही पवित्र 
१६ 
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विचार करनेका प्यास किया जाय पर सफलता नहीं मिल सकती। 
इसलिये बुरे संस्कार और विचारोंका शमन करनेके लिये या क्षीण 
करनेके लिये उनके श्रवल निमित्तमूत शरीरकी स्थिति आदिका 
परिक्षान करना हो होग।। जिन परपदार्थेसे आत्माकों विस्तत 
होना है ओर जिन्हें 'परः समझकर उनकी छीना-मपटीकी इन्द्रदशासे 
ऊपर उठना है और उनके परिग्रह और संग्रहमे ही जीवनका 
बहुभाग नहीं नष्ट करना है तो उस परको 'पर” समझना ही होगा। 
४ बन्धतत्व-- 
2” दो पदार्थोके विशिष्ट सम्बन्धकों वन्‍्ध कहते है। वन्ध दो प्रकार 
का हे--एक भावबन्ध और दूसरा द्ृव्यबन्ध । जिन राग-हेप और 
मोह आदि विकारी भावोंसे कर्मका बन्धन हाता है 
उन भावोंकों भावबन्ध कहते हैं और कर्मपुद्गलोंका 
आत्म प्रदेशोंसे सम्बन्ध होना द्रव्यवन्ध कहलाता है। द्रव्यवन्ध आत्मा 
ओर पुद्गलका सम्बन्ध है। यह तो निश्चित है कि दो द्रव्योंका 
संयोग ही हो सकता है तादात्म्य अर्थात्‌ एकत्व नहीं | दो मिलकर 
एक दिखें पर एककी सत्ता मिटकर एक शोष नहीं रह सकता | जब 
युद्गलाणु परस्परमे बन्धको प्राप्त होते हैं तो भी वे एक विशेष प्रकार 
के संयोगको ही प्राप्त करते हैं| उनमें स्निग्घता और रूक्षताके कारण 
एक रासायनिक मिश्रण होता है, जिसमे उस स्कन्धके अन्तर्गत 
सभी परमाणुओं की पर्याय बदलती है और वे ऐंसी स्थितिमे आा 
जाते हैं कि अमुक समय तक उन सबकी एक जैसी पर्याय होती 
रहती है। स्कन्ध अपनेसे कोई स्वतंत्र द्रव्य नहीं हे किन्तु वह 
अमुक परमाणुओकी विशेष अवस्था ही है ओर अपने आधारभूत 
परमाणुश्रोंके अधीन द्वी उसकी दशा रहती है। पुद्गलोंके वन्धर्म 
यही रासायनिकता हैं कि उस अवस्थामें उनका स्वतंत्र विलक्षण 
परिणमन,, नहीं होकर प्रायः एक जेसा परिणमन होता है। पद 


बन्ध-ततर्व 
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आत्मा और कमेंपुदूगलोका ऐसा रासायनिक मिश्रण हो ही नहीं 
सकता । यह बात जुदा है कि-कर्मेस्कन्धके आ जानेसे आत्माके 
परिणमनमे विलक्षणता आ जाती है और आत्माके निमित्तसे कमे- 
स्कन्धकी परिणति विलक्षण हो जाती है; पर इतने मात्रसे इन दोनोके 
सम्बन्धको रासायनिक्रमिश्रण संज्ञा नहीं दी जा सकती; क्योंकि 
जीव और कर्मके बन्धमे दोनोको एक जैसी पर्याय नहीं होती | जीव 
» की पर्याय चेतन रूप होती है ओर पुदुगलकी अचेतन रूप । 
पुदूगलका परिशमन रूप रस गन्ध और स्पर्शादि रूपसे होता है 
आर जीवका चेतन्यके विकास रूपसे । ; 
यह वास्तविक स्थिति है कि नूतन कर्मपुद्गलोंका पुराने 
, बंधे हुए कर्मशरीरके साथ रासायनिक मिश्रण हो जाय और वह 
चार बन्ध तने कर्म उस पुराने कर्मेपुदूगलके साथ बँधकर उसी 
। स्कन्धमे शामिल हो जाय ओर होता भी ग्रही है। पुराने 
' कर्मशरीरसे प्रतिक्षण अमुक परमाणु खिरते हैं और उसमे कुछ दूसरे 
* नये शामिल होते हैं । परन्तु आत्मप्रदेशोंसे उनका बन्ध रासानिक 
हर्गिज नही हैं । वह तो मात्र संयोग है । यही प्रदेशबन्ध कहलाता 
है। प्रदेशबन्धकी व्याख्या तत्त्वाथ॑सूत्र (८२४) मे इस प्रकार को है- 
“नामप्रत्यया: सर्वती योगविशेषात्‌ सूक्ष्मैकच्षेत्रावगाहस्थिताः सर्वात्मप्रदेशे- 
घ्वनन्तानन्तप्रदेशा: ।”” अर्थात्त योगके कारण समस्त आत्मप्रदेशो 
पर सभी ओरसे सूक्ष्म कर्मपुदूगल आकर - एकत्षेत्रावगाही हो 
जाते है-जिस क्षेत्रमे आत्मप्रदेश हैं उसी क्षेत्रमे वे पुदूगल ठहर 
जाते हैं । इसीका नाम प्रदेश बन्ध है और द्रव्यवन्ध भी यही है। 
अतः आत्मा ओर ,कमेशरीरका एकल्षेत्रावगाहके सिवाय अन्य 
कोड रासायनिक मिश्रण नहीं हो सकता | रासायनिक सिश्रण यदि 
होता है तो आचीन कर्मपुद्गलोंसे नवीन कर्मपुद्गलोंका ही, आत्म- 
प्रदेशोंसे नहीं। .' ३० ० 
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जीवके रागादिभावोंसे जो थोग अर्थात आत्मम्रदेशोंमें जन 
चलन होता है उससे कर्मके योग्य पुदूगल खिंचते हें। वे स्थूल 
शरीरके भीतरसे भी खिचते हैं और बाहरसे भी | इस योगसे उन 
कम वर्गंशाओंमे प्रकृति अर्थात्‌ स्वभाव पड़ता है। यदि वे कर्म 
पुद्गल किसीके ज्ञानमे बाधा डालने वाली क्रियासे खिचे हैं तो 
उनमें ज्ञानके आवरण करनेका स्वभाव पड़ेगा और यदि रागादि 
कपायोंसे खिचे है, तो चारित्रके नष्टकरनेका | तात्पर्य यह कि- 
आए हुए कर्मपुद्गलोको आत्मप्रदेशोंसे एक्षेत्रावही कर देना तथा 
उनमे ज्ञानावरण,दर्शनावरण आदि स्वभावोंका पड़ जाना योगसे होता 
है । इन्हें प्रदेशबन्ध और प्रक्ृतिबन्ध कहते हैं। कषायोंकी तीव्रता 
ओर भन्दताके अनुसार उस कर्मपुदूगलमे स्थिति और फल देनेकी 
शक्ति पड़ती हें यह स्थित्तिवन्ध और अनुभागबन्ध कहलाता है। 
ये दोनों बन्ध कषायसे होते हे । केवली अर्थात जीवन्मुक्त व्यक्तिको 
रागांदि कपाय नहीं होती अतः उनके योगकेद्वारा जो कर्मपुदूगलः 
आते हैं वे द्वितीय समयमें कड़ जाते हैं | उनका स्थितिवन्ध और 
अनुभागबन्ध नहीं होता । यह बन्धचक्र जवतक राग छवेष भोह और 
बासनाएँ आदि विभाव भाव हैं, तब तक बरावर चलता रहता है। 
३ आस्रवतत््व-- 
मिथ्यात्व अविरति अमाद कपाय ओर योग ये पांच वन्धके 
कारण हैं । इन्हें आर्रव प्रत्यय भी कहते हैं। जिन भावोंसे कर्मोका 
कह बलिंश- जे होता है उन्हे भावास्तव कहते हैं और 
कर्म द्वव्यका आना द्रव्यात्व कहलाता है । 
पुंदुगलोंमे कर्मत्व पर्यायका विकास होना भी द्वव्याख़ब कहा जाता 
है। आत्मप्रदेशों तक उनका आना भी द्व॒व्यात्वव हैं। यद्यपि इन्हीं 
मिथ्यात्व आदि भाषोंकों भाववन्ध कहा हैं परन्‍तु प्रथमक्षणभावी ये माव 
, चूँकि कर्मोंको खींचनेकी साक्षात्‌ कारणभूत योगक्रियामें निमित्त 
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होते हैं. अतः भावास्तव कहे जाते हैं. और अग्रिमज्षणभावी भाव 
भाववन्ध । भावारूव जैसा तीत्र मन्‍्द्‌ और सध्यम होता है, तज्जन्य 
आत्मम्रदेशों का परिस्पन्द अर्थात्‌ योग क्रियासे कर्म भी वैसे ही 
आते हैं और आत्म प्रदेशोंसे वँधते हैं । नह 

इन आखबोंमें मुख्य अनन्त कर्मवन्धक है मिथ्यात्व भर्थात्‌ 
मिथ्यादृष्टि। यह जीव अपने आत्मस्वरूपको भूलकर शरीरादि 
परद्रव्यमे आत्मबुद्धि करता है । इसके समस्त विचार 
ओर क्रियाएँ शरीराश्रित व्यवहारोंमे उलमकी रहती 
हैं। लौकिक यश लाभ आदि' की दृष्टिसे यह धर्मका आचरण 
करता है । इसे स्वपरविवेक नहीं रहता। पदार्थोके स्थरूपमें 
आन्ति बनी रहती है। तात्पर्य यह कि-कल्याणमार्गम इसकी 
सम्यक्‌ श्रद्धा नहीं होती। यह मिथ्यात्व सहज और ग्रहीत दो 
प्रकारका होता है। इन दोनों मिथ्या दृष्टियोंसे इसे तत्त्वरुचि 
जागृत नहीं होती । यह अनेक ग्रकारकी देव, गुरु तथा लोक 
मूढताओको घर्मं मानता है । अनेक प्रकारके ऊँच नीच भेढोंकी 
सृष्टि करके सिथ्या अहंकारका पोपण करता है। जिस किसी 
देवको, जिस किसी भी वेपधारी गुरुको, जिस किसी भी शाखरको 
भेय, आशा, स्नेह और लोभसे धाननेको तैयार हो जाता है । न 
उसका अपना कोई सिद्धान्त होता है और न व्यवहार । थोड़ेसे 
अलोभनसे वह सभी अनर्थ करनेको प्रस्तुत हो जाता है | ज्ञान पूजा 
कुछ जाति बल ऋद्धि तप और शरीरके मदसे मत्त होता है और 
दूसरोंको तुच्छ समक उनका तिरस्कार करता है। भय, स्वार्थ, 
'शणा, परनिन्दा आदि दुगुणोंका केन्द्र होता है । इसकी समस्त 
भवृत्तियोंके मूलमें एक ही कुटेब रहती है, और वह है स्वरूपविश्रम | 

आत्मस्वरूपका कोई श्रद्धान नहीं होता, अतः वह बाह्मपदार्थोमें 
उभाया रहता है। यही सिध्या दृष्टि समस्त दोषोंकी जननी है, 


प्िध्यात 
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इसीसे अनन्त संसारका बन्ध होता है। 


._ सदाचार या चारित्र धारण करनेकी ओर रूचि या प्रवृत्ति नहीं 
होना अविरति है। मनुष्य कदाचित्‌ चाहे भी, पर कपायोंका ऐसा 
अविरति ते उदय होता है जिससे न तो वह सकल चारित्र 
धारण कर पाता है और न देश चारित्र ही। 
क्राधादि कषायोंके चार भेद्‌ चारित्रकों रोकनेकी शक्तिकी 
अपेक्तासे भी होते हैं-- ु 
१ अनन्तानुबन्धी--अनन्त संसारका बन्ध करानेवाली, स्वरूपा- 
चरण चारित्र न होने देनेवाली, पत्थरकी रेखाके समान कपाय | 
यह मिथ्यात्वके साथ रहती है । 
२ अग्रत्याख्यानावरण--देश चारित्र अर्थात्‌ श्रावक्रके अणुव्रतोंका 
रोकने बाली, मिद्टीकी रेखाके समान कषाय । 
३ अत्याख्यानावरण--सकल चरित्रकों न होने देनेवाली, धूलिकी 
रेखाके समान कपाय | 
४ संज्वलन कषाय--पूर्ण चारित्रमें किंचित्‌ दोष उत्पन्न करनेवाली, 
जलरेखाके समान कपाय। इसके उदयसे यथाख्यात चारित्र 
नहीं हो पाता। 
इस तरह इन्द्रियोंके विपयोंमें तथा प्रशिविपयक असंयममें 
निरगेल अवृत्ति होनेसे कर्मोक्ा अआर््रव होता है । 
असावधानीको प्रमाद कहते हैं । कुशल कर्मोमें अनादर होना 
प्रमाद है। पॉचो इन्द्रियोंके विपयमें लीन होनेके कारण; राजकथा, 
चोर कथा, स्लीकधा और भोजन कथा आदि चिक- 
थाओमे रस लेनेके कारण; क्रोध, मान, साया और ले (2 
इन चार कपायोंसे कलुषित होनेके कारण; तथा निद्रा और गणयमें 
मप्न होनेके कारण कुशल कर्तव्य मार्गमें अनादरका भाव उसल्न 
होता है। इस असावधानीसे छुशलकर्मके श्रति अनास्था तो होती 


सक्रम्काकू 


पअमाद्‌ 
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ही है साथ ही साथ हिंसांकी भूमिका भी तैयार होने लगती है । 
हिसाके मुख्य हेतुओंसे प्रसादका प्रमुख स्थान है। दूसरे प्राणीका 
घात हो या न हो, श्रमादी व्यक्तिको हिंसाका दोप सुनिश्चित है । 
प्रयत्षपूर्वक प्रवृत्ति करनेवाले अप्रमत्त साधकके ढ्वारा बाह्य हिसा 
होने पर भी बह अहिसक दी है। अतः ग्रमाद हिंसाका मुख्य द्वार 
है। इसीलिए भगवान भहावीरने बार-बार गोतम गणधरकों चेताया 
था कि “समर्य गोयम मा प्रायए”” अर्थात्‌ गौतम, क्षणभर 
भी प्रसाद न कर | 


आत्मा का स्वरूप स्वभावतः शान्त और निर्विकारी हे, पर 
क्रोध, मान माया, और लोभ ये चार कषायें उसे कस देती 
ओर स्वरूपसे च्युत कर देती हैं। थे चारों आत्मा की 
कपाय_ चिश्ञाव दशाएँ हैं। क्रोध कषाय हेष रूप है। यह ह्ेप 
का कारण ओर हेष का कार्य है। मान यदि क्रोध की उत्पन्न करता 
हे तो छेषरूप हे। लोभ रागरूप है। माया यदि लोभकों जाग्रत 
करती है तो रागरूप है। तात्पयें यह कि-राग द्वेष और मोह की 
दोपत्रिपुटीमे कपायका भाग ही मुख्य है। मोह रूपी मिथ्यात्व 
के दूर हो जाने पर सम्यगदृष्टिको राग और ह्ेप बने रहते हैं। इनमे 
लोभ कपाय तो पद प्रतिष्ठा, यशकी लिप्सा और 'संघवृद्धि आदिके 
रूपमे बड़े बड़े मुनियोंकी भी स्वरूपस्थित नहीं होने देती। 
यह राग-ठ्वेपरूप इन्द्र ही समस्त अनर्थोका सूल है । यही 
प्रमुख आर हैं | न्‍्यायसूत्र, गीता और पाली पिटकोंमे इसी 
इन्द्र को पापका मूल बताया है । जैनागमों का प्रत्येक वाक्य 
कपाय-शमनका ही उपदेश देता है । जैनियोकी उपासनाका 
आदर्श परम निम्नेन्थ दशा है। यही कारण है कि-जैन मूर्तियाँ 
वंत्रागता ओर अकिदश्नता की ग्तीक होतीं हैं | न- उनमे दृषका 
साधन आयुध है और न रागका आधार स्त्री आदिका साहचर्य 


र्ष्८ जेनद्शंन 


ही । वे स्वेथा निर्विकार होकर परम बीतरागता और अकिद्ननता 
का पावन संदेश देती हैं । 

' इन कषायोंके सिचाय हास्य, रति, अरति, शोक, भय जुगुप्सा, 
स्त्रीवेद, पुरुपबेद ओर नपुंसकवेद ये नव नोकपायें हैं। इनके 
कारण भी आत्मामें विकारपरिणति उत्पन्न होती है। अतः ये 
भी आखवब हैं । ' 

मन वचन ओर कायके निमित्तसे आत्माके प्रदेशोमें जो परि- 
स्पन्द अर्थात्‌ क्रिया होती है उसे “योग” कहते हैं। योगकी 
योग... अपरण ग्रसिद्धि योगभाष्य आदिसे यद्यपि चित्त- 
वृत्तिके निरोध रूप ध्यानके अथे मे है, परन-तु जैन 

परंपरामें चूकि मन, वचन और कायसे होनेवाली आत्माकी 
क्रिया कर्मपरमाणुओंसे आत्माका योग अर्थात्‌ सम्बन्ध करातो है, 
इसलिए इसे ही योग कहते है, और इसके निरोधको ध्यान कहते हैं । 
आत्मा सक्रिय है, उसके प्रदेशोंमें परिस्पन्द होता है। मन वचन और 
कायके निमित्तसे सदा उसमें क्रिया होता है । यह क्रिया जीवन्मुक्तके 
भी बराबर होती रहती है । परम मुक्तिसे कुछ समय पहले अयोग- 
केवली अवस्थामे मन, वचन और कायकी कियाका निरोध होता है, 
ओर तब आत्मा निर्मेल ओर निशचल वन जाता है। सिद्ध अवस्थामें 
आत्माके पूर्ण झुद्ध रूप का आविम।व होता है। न तो उसमे कर्मजन्य 
मलिनता ही रहती है और न योगकी चंचलता ही । सच पूछा जाय 
तो योग ही आखब है । इसीके द्वारा क्मोंका आगमन द्वोता हे। 
झुभयोग पुण्यकर्मका आर्नव कराता है और अशुभयोग पापकर्मका। 
सबका शुभ चिन्तन यानी अहिंसक 22026 कस हे । 
हित मित प्रिय वचन बोलना शुभवचन योग है ओर परको बाधा 

न देनेवाली यत्नाचार पूर्वक प्रवृत्ति शुभ काय योग है। 

सामान्यतया आखब दो ग्रकारका होता है। एक तो कषाया- 
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जुरंजित योगसे होनेबाला साम्परायिक आर्तवव, जो वन्धका हेतु 
होकर संसार की वृद्धि करता है। दूसरा मात्र योगसे 
दो आजिई तने पथ 'जो चेंप न होनेके 
होनेबाला इर्यापथ आख्रव' जो कपायका चें 
कारण आगे बन्धन नहीं कराता । यह आख्व जीवन्मुक्त 
महात्माओंके ज़ब तक शरीरका सम्बन्ध है, तब तक होता है। इस 
तरह योग और कपाय; दूसरेके ज्ञानमें बाधा पहुँचाना, दूसरेको 
कष्ट पहुँचाना, दूसरेकी निन्‍्दा करना आदि जिस जिस प्रकारके 
ज्ञानावरण, दर्शनावरण, वेदनीय आदि क्रियायोंमें संलग्न होते हैं, 
उस उस श्रकारसे उन उन कर्मोका आख्रव और वन्ध कराते है । जो 
क्रिया प्रधान होती है उससे उस कर्मका बध विशेष रूपसे होता है, 
शेष कर्मोका गौण। परभवसे शरीरादिकी प्राप्तिके लिए आयु 
कर्मका आख्रव वर्तमान आयुके त्रिभागमे होता है । शेष सात 
कर्मोका आख्रव प्रतिसमय होता रहता है । 
७ मोक्षतत्व-- 
बंधनमुक्तिको मोक्ष कहते हैं । बंधके कारणोंका अभाव होने 
पर तथा संचित कर्मोक्ी निजेरा होनेसे समस्त कर्मोका समूल 
मोज्ञ “जद होना मोक्ष है ! आत्माकी वैभाविकी शक्तिका 
संसार अचस्थामे विभाव परिणमन होता है । 
विभाव परिणमनके निमित्त हट जानेसे मोक्ष दशासें उसका 
स्वाभाविक परिणमन हो जाता है। जो आत्माके गुण विक्ृत हो 
रहे थे वे ही स्वाभाविक दशामे आ जाते हैं | सिथ्यादशन सम्यरदर्शन 
बन जाता है, अज्ञान ज्ञान बन जाता है और अचारित्र चारित्र। 
इस दशामें आत्माका सारा नकशा ही चदल जाता है। जो आत्मा. 
अनादि कालसे मिथ्यादर्शन आदि अशुद्धियों और कल्लुपताओंका 
पुद्ध बना हुआ था, वही निमेल, निरचल और अनन्त चेतन्यमय 
डो जाता है। उसका आगे सदा शुद्ध परिणमन ही होता है। चह 


फ * जैनंदर्शन 


निस्तरंग ससुद्रकी तरह निबिकल्प, निश्चल और निर्मल हों जाता 
हर जाता है। जब आत्मा एक स्व॒तन्त्र मौलिक द्रव्य 
है, तब उसके अभावकों या उसके गुणोके उच्छेदकी कल्पना ही 
नहीं की जा सकती। प्रतिक्षण कितने ही परिवर्तन होते जाँय पर 
विश्वके रंगमन्बसे उसका समूल उच्छेद्‌ नहीं हो सकता । 
बुद्धसे जब ग्रइन किया गया कि भरनेके बाद तथागत होते 
या नहीं ९ तो उन्होंने इस प्रश्नको अव्याकृत कोटिमे डाल दिया 
दोपनिव/णकी था। यही कारण हुआ कि बुद्धके शिष्योने निर्वाण॒के 
तरह आत्म- सम्बन्धसे अनेक प्रकारकी कल्पनाएँ कीं । एक 
निर्वाण नही निर्वाण वह जिसमें 22320 निराखव हो जाती 
है, यानी चित्तका मैल घुल जाता है। इसे 'सोपधिशेष' 
होता निर्ाण कहते हैं। दूसरा निर्वाण बह, जिसमे दीपकके 
समान चित्तसंतति भी बुक जाती है अर्थात्‌ उसका अस्तित्व ही 
समाप्त हो जाता है। यह 'निरुपधिशेष” निर्वाण कहलाता है। 
रूप, वेदना, विज्ञान, संज्ञा और संस्कार इन पंच स्कन्धरूप आत्मा 
माननेका यह सहज परिणाम था कि निर्वाण दशामे उसका 
अस्तित्व न रहे। आशचयें है-कि बुद्ध निर्वाण और आत्माके 
परलोकगामित्वका निर्णय बताये बिना ही मात्र ढुःखनिदृत्तिके 
सर्वाज्जीय औचित्यका समर्थन करते रहे । 
यदि निर्वाणमें चित्तसन्‍्ततिका निरोध हो जाता है, वह दीपक 
की लौ की तरह बुक जाती है, तो बुद्ध उच्छेद्वादके दोषसे कैसे 
बच सके ९ आत्मा के नास्तित्व से इनकार तो वे इसी भय से 
करते थे कि यदि आत्माकों नास्ति मानाजाता है तो चार्वाककी तरह 
उच्छेद्वादका प्रसंग आता है। निर्वाण अवस्थामे उच्छेद मानने ओर 


कक रे श्डु 0] 
मरणके वाद उच्छेद्‌ माननेमें तातक्त्विक दृष्टिसे कोई अन्तर नहीं है। 
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बल्कि चार्वाकका सहज 5च्छेद सबको सुकर कया अनायाससाध्य 
होनेसे सुग्राह्म होगा और बुद्धका निर्वाणोत्तर उच्छेद अनेक प्रकार 
के ब्रद्मययवास ओर ध्यान आदिके कष्टसे साध्य होनेके कारण दुर्भाह्ष 
होगा। जब चित्तसंतति भोतिक नहीं हे ओर उसकी संसार कालमे 
प्रतिसंधि , परलोकगमन ) होती है, तब निर्वाण अवस्थामे उसके 
समूलोच्छेदका कोई औचित्य समभझमे नहीं आता। अतः मोक्ष 
अवस्थामे उस चित्तसंततिकी सत्ता मानना ही चाहिए जो किअ नादि- 
कालसे आर्रवमलोंसे मलिन हो रही थी और जिसे साधनाके द्वारा 
निरास्नव अवस्थामे पहुँचाया गया हैं। तत्त्वसंग्रह पड्जिका 
( ४४ १८४ ) में आचाय कमलशीलने संसार और निर्वाणके 
स्वरूपका प्रतिपादन करनेबाला यह आचीन इलोक उद्धृत 
किया है-. की 
“चित्तमेव हि संसारों सगादिक्लेशवासितम । 
तंदेव तैविनिमुक्त॑ भवान्त इति कथ्यंते ॥? 


अर्थात्‌-रागादि क्लेश और वासनामय चित्तको संसार कहते 

ओर जब वही चित्त. रागादि क्लेश और बासनाओंसे मुक्त 
हो जाता है, तब उसे भवान्त अर्थात्‌ निर्वाण कहते है। इस 
इलोकमे प्रतिपादित संसार और सोक्षका स्वरूप ही युक्तिसिद्ध 
ओर अनुभवगम्य है। चित्तकी रागादि अवस्था संसार हे और 
उसीकी रागादिरिहितता मोक्ष' है। अतः समस्त कर्मोंके क्षयसे 
होनेवाला स्वरूप लाभ ही सोक्ष' है। आत्माके अभाव या 





१ 'मुक्तिनिमंलत्ता घियः | ??_तत््वसंग्रह पृष्ठ श्य४ 


२ आत्मलामं विदुर्मोत्ष जीवस्यान्तमंलक्षयात्‌ । 
नाभावों नाप्यचेतन्यं न चैतन्यमनर्थकम ॥०, 


-सिद्धिवि० प्ृ० ३८४ | 
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चेतन्यके उच्छेदको मोक्ष नहीं कह सकते। रोगकी निवृत्तिका 
अन्य, नकि रोगीकी निवृत्ति या समाप्ति। दूसरे 
मे लाभको 'आरोग्य कहते हैं, न कि रोगके साथ 

साथ रोगीकी सृत्यु या समाप्तिको । 
और बा जो इच्छा, छोप, प्रयत्न, धम, अध्म 
इन नव विशेष गुणोंके उच्छेदको मोक्ष कहते हैं । 
पनिर्वाणमे श्ञानादि * री सानना हैं कि इन विशेषगुणोकी उत्पत्ति 
आत्मा और मनके संयोगसे होती है। मनके 
_...  संयोगके हट जानेसे ये गुण मोक्ष अवस्थामे 
उच्छेंद नही होता उत्पन्न नहीं होते और आत्मा उस दशामे निगुण 

्र ्ठ। 

रह जाता हे। जहाँ तक इच्छा, हेप, प्रयत्न, धर्म, अध्म, संस्कार 
ओर सांसारिक दुःख-सुखका प्रश्न है, ये सव कर्मजन्य 
अवस्थाएँ हें, अतः मुक्तिमे इनकी सत्ता नहीं रहती, पर बुद्धिका 
अर्थात ज्ञान का, जो कि आत्माका निज गुण है, उच्छेद 
सबथा नहीं माना जा सकता | हाँ, संसार अवस्थामें जो खंउज्लान 
मन और इन्द्रियके संयोगसे उत्पन्न होता था बह अवश्य ही 
मोक्ष अवस्थामें नहीं रहता, पर जो इसका स्वरूपभूत चेतन्य है, 
जो इन्द्रिय और मनसे परे है, उसका उच्छेद किसी भी तरह नहीं 
हो सकता । आखिर निर्वाण अवस्थामें जब आत्माकी 
स्व॒रूपस्थिति वैशेषिकको स्वीकृत ही है तब यह स्वरूप यदि 
कोई हो सकता है तो वह उसका इन्द्रियातीत चेतन्य ही हो सकता 
है। संसार अवस्थामें यही चैतन्य इन्द्रिय, मन और पदार्थ 
आदिके निमित्तसे नानाविध विपयाकार बुद्धियोके रूपमें परिणति 
करता था । इन उपाधियोंके हट जानेपर उसका स्वस्वरूपसम्त 
होना स्वाभाविक ही है। कर्मके क्षयोपशमसे होनेवाले ज्ञायोपशमिक 
ज्ञान तथा कर्म जन्य सुखदुःखादिका विनाश तो जेन भी मो 


गुणोका सर्वथा 
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अवस्थामें मानते हैं, पर उसके निज चैतन्यका विनाश तो 
स्वरूपोच्छेदक होनेसे कथमपि स्वीकार नहीं किया जा सकता | 

मिलिन्द प्रश्नमें निवाणशका जो वर्णन हे उसके निम्नलिखित 
वाक्य ध्यान देने योग्य है। “तृष्णाके निरोध हो जानेसे उपादान. 
8 का निरोध हो जाता है, उपादानके निरोधसे 
मिलिन्द प्रश्नके भे २३। भ 
0! भवका निरोध हो जाता है, भवका निरोध 
निवाशवर्यनका होनेसे जन्म लेना बन्द हो जाता है, घुन्जन्मके 

तात्पय बंद होनेसे बूढ़ा होना, मरना, शोक, रोना, 
पीटना, दुःख, वेचैनी ओर परेशानी सभी दुःख रुक जाते हैं। 
महाराज, इस तरह निरोध हो जाना ही निर्वाण है? ( प्रृ० ८५ ) 

भनिर्वाण न करके कारण, न हेतुके कारण और न ऋतुके. 
कारण उत्पन्न होता है |”? ( पू० ३२६ ) 

“हॉ महाराज, निर्वाण निगु ण॒ है, किसीने इसे बनाया नहीं 
है। निर्वाणके साथ उत्पन्न होने और न उत्पन्न होनेंका प्रश्न ही 
नहीं उठता। उत्पन्न किया जा सकता है अथवा नहीं इसका भी 
प्रश्न नहीं आता । निर्वाण वर्तमान, भूत और भविष्यत तीनों 
कालोंके परे है। निर्वाण न आओँखसे देखा जा सकता है, न 
कानसे सुना जा सकता है, न नाकसे सूंघा जा सकता है, न 
जीभसे चखा जा सकता है. और न शरीरसे छुआ जा सकता: 
है। निर्वाण मनसे जाना जा सकता है। अहत्‌ पदको पाकर भिक्तु 
विशुद्ध, अ्रणीत, ऋजञ्ञु तथा आवरणो ओर सांसारिक कासोंसे 
रहित मनसे निर्वाणकों देखता है? (प० ३१९)... 

“तिर्बाणसे सुख ही सुख है, दुःखका लेश भी नहीं रहता? 
( ४० रे८६ ) 

४ महाराज निर्वाणमें ऐसी कोई भी बात नहीं है, उपमाएँ 
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दिखा, व्याख्या कर, तक और कारणके साथ निर्वाण॒के रूप, स्थान 
काल या डीलडौल नहीं दिखाये.जा सकते [? ( प्रृ० ३८८)... 

“महाराज जिस तरह कमल -पानीसे सर्वेथा अलिप्त रहता है 
उसी तरह निर्वाण समी वलेशोंसे अलिप्त रहता है। निर्वाण भी 
रा हता हे। 
लोगोंकी कामतृष्णा, भवतृष्णा ओर विभवतृष्णाकी प्यासको दूर 
कर देता है |” ( प० ३६१ ) 

“निर्बाण दवाकी तरह वलेश रूपी विषको शांत करता है, दुःख 
रूपी रोगोंका अंत करता है और अमृतरूप है। वह महा समुद्रकी 
तरह अपरंपार है। वह आकाशकी तरह न पैदा होता है, न 
पुराना होता है, न मरता हैं, न आवागमन करता है, ुे 
है, चोरोसे नहीं चुराया जा सकता, किसी दूसरे पर निर्भर नहीं 
रहता, स्वच्छन्द खुला ओर अनन्त है। वह मणिरत्रकी तरह 
सारी इच्छाओंको पूरा कर देता है, मनोहर है, प्रकाशमान है 
आर बड़े कामका होता हे। वह लाल चंदनकी तरह ढुलेभः 
निराली गंधवाला और सज्नों द्वारा प्रशसित है। वह पहाइकी 
चोटीकी तरह अत्यन्त ही ऊँचा, अचल, अगस्य, रागद्वेप रहित 
ओर क्लेश बीजोंके उपजनेके अयोग्य है। वह जगह न ता पूव्वे 
दिशाकी ओर है, न पश्चिम दिशाकी ओर, न उत्तर दिशाकी 
ओर: और न॒ दक्षिण दिशाकी ओर, न ऊपर, न नीचे और न 
टेढ़े। जहाँ कि निर्वाण छिपा है। निर्वाशके पाये जानेकी कोई 
जगह नहीं है, फिर भी निर्वाण हे । सच्ची राय पर चल, मनको 
ठीक ओर लगा निर्वाणका साक्षात्कार किया जा सकता है।” 
( प्ृू० १६२-४०३ तक हिन्दी अनुवादका सार ) 

इन अवतरणोंसेः यह माह्ूम होता है कि-बुद्ध निर्वाणका 
कोई स्थानविशेष नहीं मानते थे और न किसी कालविशेषमे 
उत्पन्न या अनुत्पन्नकी चर्चा इसके सम्बन्ध में की जा सकती 
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है। चैसे उसका जो स्वरूप “इन्द्रियातीत सुखमय, जन्म, 
जरा, मृत्यु आदिके क्लेशोंसे शून्य” इत्यादि शब्दोके द्वारा वर्णित 
होता है, वह शून्य या अभावात्मक निर्वाणका न होकर सुखरूप 
निर्वाणका हे । 

निर्वाशकी बुद्धने आकाशकी तरह असंस्कृत कहा है । 
असंस्कृतका अर्थ है जिसके उत्पाद, व्यय और प्रोष्य न हों। 
जिसकी उत्पत्ति या अनुत्पक्ति आदिका कोई विवेचन नहीं हो 
सकता हो, वह असंस्क्षत पदार्थ है । माध्यमिक कारिकाकी संस्कृत 
परीक्षामे उत्पाद, व्यय और पभ्रौग्यको संस्क्ृतका लक्षण बताया है । 
सो यदि यह असंस्कृतता निर्वाणके स्थानके सम्बन्ध है तो उचित 
ही है; क्‍योंकि यदि निर्वाण किसी स्थान विशेष पर हे, तो वह 
जगतकी तरह सनन्‍्ततिकी दृष्टिसे अनादि अनन्त ही होगा; उसके 
उत्पाद अलुत्पादकी चर्चा ही व्यर्थ है। किन्तु उसका स्वरूप जन्म, 
जरा, रुत्यु आदि समस्त क्लेशोंसे रहित सुखमय ही हो सकता है । 

अश्वधोषने सोदरनन्दम ( १६।२८,२६ ) निर्वाश प्राप्त आत्माके 
सम्बन्धभे जो यह लिखा हे' कि तेलके चुक जाने पर दीपक जिस 
तरह न किसी दिशाकों, न किसी विदिशाको, न आकाशकों और 
न प्रथूबीको जाता है, किन्तु केवल बुक जाता है, उसी तरह कती 
क्लेशोंका क्षय होने पर किसी दिशा-विद्शा, आकाश या पाताल 
को नहीं जाकर शान्त हो जाता है। यह वर्णन निर्वाणके स्थान 
विशेषकी तरफ ही लगता है, न कि स्वरूपकी तरफ। जिस तरह 
संसारी आत्माका नाम, रूप और आकारादि चत्ताया जा सकता हे, 


उस तरह निवाण अवस्थाको प्राप्त व्यक्तिका स्वरूप नहीं समझाया 
जा सकता। | 





२ श्लोक ३० ११६ पर देखो। 
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चस्तुतः बुद्धने आत्माके स्व॒रूपके प्रशनकों ही जब अव्याकृत 
करार दिया तब उसकी अवस्थाविशेष निर्वाण॒के सम्बन्धमे विवाद 
होना स्वाभाविक ही था । भगवान्‌ महावीरने मोक्षके स्वरूप और 
स्थान दोनोंके सम्बन्धमें सयुक्तिक विवेचन किया है। समस्त कर्मो 
के विनाशके बाद आत्माके निरमेसल ओर निश्चल चैतन्यस्वरूपकी 
प्राप्ति ही मोक्ष है और मोक्ष अवस्थामें यह जीव समस्त स्थूल 
ओर सूक्ष्म शारीरिक बन्धनोंसे स्ंथा मुक्त होकर लोकके अग्रभाग 
में अन्तिम शरीरके आकार होकर ठहरता है। आगे गतिके 
सहायक धरम द्रव्यके न होनेसे गति नहीं होती । 
जैन परम्परामें मोक्ष शब्द विशेष रूपसे व्यवह्त होता हे. 
आर उसका सीधा अर्थ है छूटना अर्थात्‌ अनादिकालसे जिन कम 
... बन्धनोंसे यह आत्मा जकड़ा हुआ था उन बन्धनोंकी 
मोक्ष न कि. . «५ था "आमिजहि जद 
हि परतंत्रताकों काट देना | वन्धन कट जाने पर जो वंधा 
निर्वाण शत, बह स्वतंत्र हो जाता है। यही उसको मुक्ति है। 
किन्तु वौद्ध परम्परामे निर्वाण अर्थात्‌ दीपककी तरह बुक जाना, इस 
शब्दका प्रयोग होनेसे उसके स्व॒रूपमें ही गुटाला हो गया है। केशों 
के घुमनेकी जगह आत्माका बुमना ही निर्वाण समक लिया गया है। 
कर्मोके नाश करनेका अथ भी इतना ही है कि कम पुदूगल जीवस 
भिन्न हो जाते हैं, उनका अत्यन्त विनशा नहीं होता'। किसी भी सत्‌ 
का अत्यन्त विनाश न कभी हुआ है और नहोगा । पर्यायान्तर होना 
ही “नाश? कहा जाता है। जो क्मपुदूगल अम्ुक आत्माके साथ 
संयुक्त होनेके कारण उस आत्माके गुणोंका घात करनेकी चजुहसे 
उसके लिये कर्मत्व पर्यायकों धारण किये थे, मोक्षमे उनकी 


भर 


5 कृसंबर 
कर्मेत्य पर्याय नष्ट हो जाती है। यानी जिस प्रकार आत्मा कमवन्धन 
ही विश्लेषण मभेदः सतो नात्यन्तठक्षयः | 
30323 -आसप० इलो० ११५। 
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से छूट कर शुद्ध सिद्ध हो जाता है उसी तरह कर्मपुद्गलभी 
अपनी कर्मत्व पर्यायसे उस समय मुक्त हो जाते हैं। यो तो सिद्ध- 
स्थानपर रहनेवाली आत्माओंके साथ पुदूगलाणु था स्कन्धोंका 
संयोग सम्बन्ध होता रहता है पर उन पुदुगलोंकी उनके प्रति 
कर्मत्व पर्याय भहीं होती, अतः वह बन्ध नहीं कहा जा सकेता'। 
अतः जेन परम्परामे आत्मा और कर्मपुदूगल का सम्बन्ध छूट 
जाना ही मोक्ष है । इस मोक्षमें दोनों द्रव्य अपने निज स्परूपमे 
बने रहते हैं, न तो आत्मा दीपक की तरह बु जाता है और न 
कर्मपुदूगलका ही सर्वथा समूल नाश होता है। दोनोंकी पर्यायान्तर 
हो जाती है। जीवकी शुद्ध दशा और पुदूगलकी यथासंभव शुद्ध या 
अशुद्ध कोई भी अवस्था हो जाती है। 
४ संवरतरव-- 
संवर रोकने को कहते हैं। सुरक्ञाका नाम संबर है। जिन 
द्वारोंसे कर्मोंका आख्रव होता था उन द्वारोंका निरोध कर देना संबर 
मोच्के कारण विोता है। आर्व योगसे होता है, अतः 
बह ओर मि्ेत योगकी निवृत्ति ही मूलतः संबरके पदपर प्रतिष्ठित 
हो सकती है। किन्तु मन, वचन और कायकी 
प्रवृत्तिको सबंधा रोकना संभव नहीं है।, शारीरिक आवश्यकताओं 
की पूर्तिके लिये आहार करना, मलमूत्रका विसर्जन करना, चलना 
फिरना, बोलना, रखना उठाना आदि क्रियाएँ करना ही पढ़ती हैं। 
अतः जितने अंशोंमे सन, वचन और कायकी क्रियाओंका निरोध 
है, उतने अंश को गुप्ति कहते हैं । गुप्ति अर्थात्‌ रक्षा । सन, वचन 
ओर कायकी अक्कुशत्न श्रवृत्तियोंसे रक्षा करना। यह गुप्ति ही 
संवरका साज्ञात्‌ कारण है। गुप्तिके अतिरिक्त समिति, धर्म, 
अलुप्रेज्ञा, परीषहजय ओर चारित्र आदिसे भी संबर होता है। 
समिति आदिमें जितना निवृत्तिका अंश है उतना संबरका कारण 
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होता हे और प्रश्नत्तिका अंश शुभ बन्धका हेतु होता है। 
समिति अर्थात्‌ सम्यक्‌ प्रवृत्ति, सावधानीसे काय॑ करना | समिति 
पाँच प्रकारकी है ।इयो समिति-चार हाथ आगे देखकर घलना। 
समिति" भों समिति-हित प्रित प्रिय चचन बोलना। एषणा 
समिति-विधिपूर्वक निर्दोष आहार लेना । आदान 
निक्षेपण समिति-देख शोधकर किसी बस्तुका रखना उठाना। 
उत्सगं समिति-देख शोध कर निजेम्तु स्थान पर मलमूत्रादिका 

विसजंन करना | 

आत्मस्वरूपकी ओर ले जानेवाले ओर समाजको संधारण 
करने वाले विचार और प्रवृत्तियाँ धर्म हैं। धर्म दस हैं। उत्तमक्षमा- 
॥ कीथका त्याग करना | क्रोधके कारण उपस्थित होने पर वस्तु- 
स्व॒रूपका विचार कर विवेकजलसे उसे शान्त करना । जो क्षमा 
कायरताके कारण हो ओर आत्मामें दीनता उत्पन्न करे वह धर्म 
नहीं है, वह क्षमाभास है, दूषण है । उत्तम मादेव-मदुता, कोमलता, 
विनयभाव, मान का त्याग । ज्ञान पूजा छुल जाति बल ऋद्धि तप 
ओर शरीर आदि की किंचित्‌ विशिष्टताके कारण आत्मस्वरूपको 
न भूलना, इनका मद न चढ़ने देना। अहंकार दोप है ओर 
स्वाभिमान गुण । अहंकारमें दूसरे का तिरस्कार छिपा है और 
स्वाभिमानमें दूसरेके मानका सम्मान है । उत्तम आज॑ब-ऋजुता, 
सरलता, मायाचारका त्याग । मन वचन और कायकी कुटिलताको 
छोड़ना । जो मनमें हो, वही वचनमें ओर तदनुसार ही कायकी 
चेष्टा हो, जीवन व्यवहारमें एकरूपता हो । सरलता गुण है ओर 
भोंदुपन दोष । उत्तमशोच-शुचिता, पवित्नता, निरलोमवृत्ति, प्रलोभनमें 
नहीं फँसना। लोभ कषायका त्याग कर मनमें पवित्रता लाना। 
शौच गुण है, परन्तु बाह्य सोला और चोकापंथ आदिके कारण छू छू 
करके दूसरोंसे घृणा करना दोष है। उत्तमसत्य-प्रामाणिकता, 
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विश्वासपरिपालन, तथ्य ओर स्पष्ट भापण | सच बोलना धर्म है 
परन्तु परनिन्दाके अभिप्रायसे दूसरोंके दोपोंका ढिंढोरा पीटना 
दोप है। पर को वाधा पहुँचाने बाला सत्य भी कभी दोप हो 
सकता है | उत्तमसंयम-इन्द्रियविजय ओर प्राणिरक्षा । पांचों 
इन्द्रियोंकी विपयग्रवृत्ति पर अंकुश रखना, उनकी निरगंल पबृत्तिको 
रोकना, इन्द्रियोंको वशमे करना । प्राणियोंकी रक्षा का ध्यान रखते 
हुए, खान पान और जीवन व्यवहार को अहिंसा की भूमिका पर 
चलाना | संयस गुण हे पर भावशून्य वाह्म क्रियाकाण्डका अत्यधिक 
आग्रह दोप है| उत्तमतप-इच्छानिरोध(| सनकी आशा और तृष्णाओं 
को रोककर प्रायर्चित्त विनय वेयावृत्त्य (सेवा) स्वाध्याय और 
व्युत्सर्ग (परिग्रदृत्याग) की ओर चित्तवृत्तिका मोड़ना। ध्यान करना 
भी तप हे| उपवास, एकाशन,रसत्याग, एकान्तवास, मौन, कायचलेश, 
शरीर को सुकुमार न होने देना आदि वाह्मतप हैं। इच्छानि्वत्ति 
करके अर्किंचन वननारूप तप गुण है. और मात्र कायवलेश करना, 
पंचाग्ति तपना,हुठ योगकी कठिन क्रियाएँ आदि बालत्तप हैं । उत्तम- 
त्याग-दान देना, त्यागकी भूमिक्रा पर आना [ शक्त्यनुसार भूखों- 
को भोजन, रोगीको ओपधि, अज्ञाननिवृत्तिके लिये ज्ञानके साधन 
जुटाना और प्राणिमानत्रकों अभय देना। देश और समाजके 
निर्माणके लिये तन धन आदि का त्याग। लाभ, पूजा और 
ख्याति आदिके उद्देश्यसे किया जानेबाला त्याग या दान उत्तम 
त्याग नहीं है। उत्तम आकिश्वन्य-अकिश्वनभाव, बाह्मपदार्थो्े 
ममत्वका त्याग | घन धान्य आदि बाह्य परिग्रह तथा शरीर में यह 
मेरा नहीं है, आत्माक्ा धनतो उसके चैतन्य आदि गुण हैं, 
“नास्ति से क्रिचनः-मेरा कुछ नहीं, आदि भावनाएँ आकिद्नन्य हैं । 
भोतिकतासे हटकर विशुद्ध आध्यात्मिक दृष्टि प्राप्त करना। उत्तम 
न्रह्मचर्य-त्रह्म अर्थात्‌ आत्मस्व॒रूपमें, विचरण करना। स्त्री सुखसे 
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विरिक्त होकर समस्त शारीरिक, मानसिक और आध्यात्मिक 
शक्तियोंको आत्मविकासोन्मुख करना । सनकी शुद्धिके बिना केवल 


शारीरिक त्रह्मचये न तो शरीरको ही लाभ पहुँचाता है ओर न मन 
ओर आत्मामें ही पविन्नता लाता है। 


सहिचार, उत्तम भावनाएँ और आत्मचिन्तन अलुप्रेक्षा हैं। जगत 
की अनित्यता, अशरणता, संसारका स्वरूप, आत्माका अकेला ही 
अनोदो भोगना, देहकी भिन्नता ओर उसकी अपविश्नता, 
रागादिभावोंकी हेयता, सदाचारकी उपादेयता, लोक- 
स्व॒रूपका चिन्तन ओर वोधिकी दुलंभता आदिका बार बार विचार 
करके चित्तको सुसंस्कारी बनाना, जिससे वह नह दशामे समता- 
भाव रख सके। ये भावनाएँ चित्तको आख्वकी ओरसे हटाकर 
संबरकी तरफ मुकातीं हैं । 
साधकको भूख, प्यास, ठंडी, गरमी, डाँस भच्छर, चलने 
फिरने सोने आदियें कंकड़ कांटे आदिकी बाधाएँ, बध,आक्रोश और 
परीषदजय आदिकी बाधाओंको शांतिसे सहना चाहिए। नग्न 
की रहकर भी स्त्री आदिकों देखकर प्रक्ृतिस्थ बने रहना, 
चिसर्तपस्या करने भी थदि ऋडद्धि सिद्धि नहीं होती तो तपस्याके 
प्रति अनादर नहीं होना और यदि कोई ऋद्धि प्राप्त हो ज्ञाय तो 
उसका गर्व नहीं करना, किसीके सत्कार पुरस्कारमें हर्ष ओर अप- 
मानमें खेद नहीं करना, भिज्ञाभोजन करते हुए भी आत्मार्म दीनता 
नहीं आने देना, इत्यादि परीषहोंके जयसे चारित्रमे दृढ़निष्ठा होती 
है और कर्मोका आख्रव रुक कर संबर होताहै। , 
अहिंसा सत्य अचोयज़ह्ामचय ओर अपरिग्रहका सपूर्ण परिपालन 
करना पूर्ण चारित्र है। चीरित्रके सामायिक आदि अनेक भेद हैं। 
साम्ायिक-समस्त पापक्रियाओंका त्याग ओर समता” 
203 भावकी आराधना । छेदोपस्थापना-हतोंमें दूषण व 
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जानेपर दोषका परिहार कर पुनः व्रत्तोमे स्थिर हो ना। परिहार विशुद्धि- 
इस चारित्रके धारक व्यक्तिके शरीर्मे इतना हलकापन आ जाता 
है कि सर्वत्र गमन आदि प्रवृत्तियों करने पर भी उसके शरीरसे 
ज्ञीवोकी विराधना-दिसा नहीं होती । सूक्ष्म सांपराय-समस्त 
ऋरोधादिकपायोंका नाश होने पर बचे हुए सूक्ष्मलोभके नाशकी 
भी तैयारी करना। यथारुयात-समस्त कपायों के क्षय होनेपर 
जीवन्मुक्त व्यक्तिका पूर्ण आत्मस्वरूपमें विचरण करना। इस तरह 
गुप्ति, समिति, धर्म अनुभेक्षा, परीपहजय और चारित्रसे क्मेगन्नुके 
आनेके द्वार वंद हो जाते हैं। यही संवर है । 
६ निर्जरा तत््व- 
गुप्ति आदिसे स्वतः संबत-सुरक्षित व्यक्ति आगे आनेबाले 
कर्मोको तो रोक ही देता है, साथ ही पूर्वंचद्ध कर्मोंड्री निजेरा 
लिर्वशा के कमशः मोज्षको प्राप्त करता है। निजेरा भाड़नेकों 
कहते हैं। यह दो प्रकार की है--एक औपक्रमिक या 
अवधिपाक निजेरा और दूसरी अनौपक्रमिक या सबविपाक निर्ज॑रा। 
तप आदि साधनाओं के द्वारा कर्मोको बलात्‌ उदयमे लाकर बिना फल 
दिये ही झड़ा देना अविपाक निर्जरा है। स्वाभाविक क्रमसे प्रति- 
समय कर्मोका फल देकर भड़ते जाना सविपाक्र निर्जरा है।यह 
सविपाक निर्जरा प्रति समय हर एक ग्राण्ीके होती ही रहती है । 
इसमे पुराने कर्मोक्ी जगह नृतन कम लेते जाते हैं। गुप्ति, समिति 
ओर खासकर तप रूपी अग्निसे कर्मोकों फल देनेके पहिले ही भस्म 
कर देना अविपाक या ओपक्रमिक निजेरा है। 'कर्मोक्की गति 
टल ही नहीं सकती? यह एकान्त नियम नहीं है। आखिर कर्म हैं 
क्या ! अपने पुराने संस्कार ही वस्तुतः कर्म हैं। यदि आत्मामें 
पुरुपाथं है, ओर चह साधना करे; तो क्षणमात्रमें पुरानी वासनाएँ 
च्ञीण हो सकती हैं । 
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“जामुक्त क्षीयते कर्म कल्पकोटिशतैरपि (2 
सैकड़ों ७ 

अर्थात्‌ सैकड़ों कल्पकाल बीत जाने पर भी बिना भोगे कर्मोका 
नाश नहीं हो सकता ।? यह मत ग्रवाहपतित साधारण प्राणियोंको 
लागू होता है। पर जो आत्मपुरुपार्थी साधक हैं उनकी ध्यानरूपी 
अग्नि तो क्षणमात्रमें समस्त कर्मोको भस्म कर सकती है-- 

“ध्यानाग्निः सर्वकर्माण भस्मसात्‌ कुरते क्षणात्‌ ।” 

ऐसे अनेक महात्मा हुए हैं, जिन्होंने अपनी साधनाका इतना 
बल प्राप्त कर लिया था कि साधुदीक्षा लेते ही उन्हें कैबल्यकी 
प्राप्ति हो गई थी। पुरानी बासनाओं और राग छलेष तथा मोहके 
कुसस्कारोंको नष्ट करनेका एकमात्र मुख्य साधन है ध्यान अर्थात्‌ 
चित्तकी वृत्तियोंका निरोध करके उसे एकाग्र करना। 

इस ग्रकार भगवान्‌ महावीरने बन्ध ( दुःख ) बन्धके कारण 
( आर्रव ) मोक्ष ओर मोक्षके कारण ( संवर और निर्जरा ) इन 
पांच तत्त्वोंके साथही साथ उस आत्मतत्त्वके ज्ञानकी खास आवश्य- 
कता बताई जिसे बन्धन ओर मोक्ष होता है । इसीतरह उस अजीब 
तत्त्वके ज्ञानगो भी आवश्यकता है जिससे बंधकर यह जीव अनादि 
कालसे स्व॒रूपच्युत हो रहा है । 

बेदिक संस्कृतिसे विचार या तत्त्वज्ञानकों मोक्षका साधन 
माना दै जब कि श्रमण संस्कृति चारित्र अर्थात्‌ आचारको भोक्षका 
साधन स्वीकार करती है। यद्यपि बैदिक संस्क्षतिने 
तत्त्वज्ञानके साथही साथ वैराग्य और संन्‍्यासको 
भी मुक्तिका अद्गज माना हे पर बैराग्यका उपयोग तत्त्वज्ञानकी पुष्टि 
में किया है, अथोत्‌ वैराग्यसे तत्तवज्ञान पुष्ट होता है और किए 
उससे मुक्ति मिलती है । पर जेनतार्थररोंने “तम्यन्दर्शनशनचारि- 
त्राणि मोक्षमार्गग ।? ( त० सू० ११ ) सम्यग्दशंन सम्यस्ान 
आर सम्यक चारित्रको मोक्षका मार्ग बताया है। ऐसा सम्यग्बान 


मोक्षके साधन 
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जो सम्यकचारित्रका पोपक या बर्धक नहीं है भोक्षका 
साधन नहीं होता। जो ज्ञान जीवनमें उतर कर आत्मशोधन करे 
चही मोक्षका साधन है । अन्‍्ततः सच्ची श्रद्धा और ज्ञानका फल 
चारित्रशुद्धि द्वी है। ज्ञान थोड़ा भी हो, पर यदि वह जीवन- 
शुद्धिमे प्रेरणा देता है तो साथंक है। अहिसा संयम ओर 
तप साधनाएँ हैं मात्र ज्ञानहप नहीं हैं। कोरा ज्ञान भार ही है 
यदि वह आत्मशोधन नहीं करता। तत्त्वोंकी दृढ़ श्रद्धा अथौत्‌ 
सम्यग्दरन मोक्षमहलकी पहिली सीढ़ी है। भय, आशा, स्नेह 
आर लोभसे जो श्रद्धा चल और मल्िन हो जाती है वह श्रद्धा 
अम्धविश्वासकी सीमामे ही है। जीवन्त श्रद्धा वह है जिसमें 
प्राणो तककी बाजी लगाकर त्तत्वको कायम रखा जांता है। 
उस परम अवगाढ़ दृढ़ निष्ठाकों दुनियाका कोंई भी प्रलोभन 
विचलित नहीं कर सकता, उसे हिला नहीं सकता। इस ज्योतिके 
जगते ही साधकको अपने लक्ष्यका स्पष्ट दशन होने लगता 
है। उसे प्रतिक्षण भेदविज्ञान ओर' स्वानुभूति होती है। वह 
सममता है कि धर्म आत्मस्वरूप की प्राप्तिमे है. न कि शुष्क बाह्य 
क्रियाकांडमें । इसलिये उसकी परिणत्ति एक बिलक्षण प्रकारकी हो 
जाती है। आत्मकल्याण, समाजहित, देशनिर्माण और 
मानवताके उद्घारका स्पष्ट सार्ग उसकी ओंखोंमें कूलता है और 
वह उसके लिये प्राणोंकी बाजी तक लगा देता है। स्वरूप- 
ज्ञान और स्वाधिकारकी भर्यादाका ज्ञान सम्यम्ज्ञान है। और 
अपने अधिकार ओर स्वरूपकी सीमामें रहकर परके अधिकार 
ओर स्थ॒रूपकी सुरक्षाफे अनुकूल जीवनव्यवहार बनाना सम्यक्‌- 
चारित्र हे | तात्पये यह कि-आत्माकी वह परिणति सम्यक चारित्र 
है जिसमें केवल अपने गुण ओर पर्यायो तक ही अपना अधिकार. 
माना जाता है और जीवन व्यवहारमें तदनुकूल ही अ्रवृत्ति होती 


' २६४ । ,  जेनदर्शन 

है, दूसरेके अधिकारोंकों हड़पनेकी भावना भी नहीं होती। यह 
व्यक्तिस्वातन्वयकी स्वावलम्बी चयो ही परम सम्यकचारित्र है। 
अतः अ्रमशसंस्कृतिने जीवनसाधना अहिसाके मोलिक समत्व 
पर प्रतिष्ठित की है, ओर प्राणिमात्रके अभय ओर जीवित रदनेका 


सत्तत विचार किया है। निष्कप यह है कि सम्यग्दशन और सम्यग 
ज्ञानसे परिपुष्ट सम्यकचारित्र हो मोक्षका साक्षात्‌ साधन होता है। 
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लड़ पदार्थोतते आत्माको भिन्न करनेवाला आत्माका गुण 
या स्वरूप चैतन्य है; यह वात सिद्ध है। यही चैतन्य अवस्था- 
ज्ञान और चिशिपमे निराकार रहकर 'दशेन” कहलाता हे ओर 
... साकार होकर ज्ञानः | भआत्माके अनन्त गुणोंमे यह 
देशन॒ जैतन्यात्मक उपयोग ही ऐँसा असाधारण गुण हे, 
जिससे आत्मा लक्षित होता है। जब यह उपयोग आत्मेतर 
पदार्थोकी जाननेके समय ज्ञेयाकार या साकार होता है, तब 
उसकी ज्ञान पर्याय विकसित होती है और जब वह वाह्म पदार्थेमि 
उपयुक्त न होकर मात्र चेत्तन्यरूप रहता हे, तब निराक्तार 
अवस्थामे दशंन कहलाता हे। यद्यपि दाशेनिक कालमे 'दरशन 
की व्याख्या बदली है ओर वह चैतन्याकारकी परिधिको लॉँबकर 
पदार्थोंके सामान्यावलोकन तक जा पहुँची है। परन्तु" सिद्धान्त भ्रन्थों 
में दशेनका वर्णन अन्तरंगार्थविषपयक ओर निराकार रूपसे मिलता 





१ 'ततः सामान्यविशेषात्मकबाध्यार्थग्रहणं शान तदात्मकस्वरूप- 
अहरण दर्शनमेति सिद्धम्‌ ।“भावानां बाह्यार्थानामांकार॑ पतिकर्म- 
व्यवस्थामझत्वा यदू अहरां तद्‌ दर्शनम/““( प्ू० १४७ ) प्रकाशबृत्तियाँ 
दर्शनम्‌ । श्रस्य गमनिका प्रकाशों शानम्‌, तदर्थमात्मनों ब्ृत्ति: म्रकाशवृत्तिः 
तदर्शनम्‌, विषयविषयिसम्पातात्‌ पूर्वावस्था इत्यर्थ: | ( प्ृू० १४६ ) नैंते 
दोषाः दर्शनामादौकन्ते तस्य अन्तरज्ञार्थविपयलात्‌ ॥? 

-घवला टीका, सत्यरू० प्रथम पुस्तक | 
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है । दर्शनका काल विषय और विषयी ( इन्द्रियाँ ) के सन्निपातके 
पहले-है । जब' आत्मा अमुक पदार्थबिषयक ज्ञानोपयोगसे हटकर 
अन्यपदार्थविषयक ज्ञानमें प्रतुत्त होता हे तब बोचकी वह 
चतन्याकार या निराकार अवस्था दशन कहलाती है, जिसमें ज्ञेयका 
प्रतिभास नहीं' होता। दाशेनिक ग्रन्थोंमे दर्शनका काल' विषय 
ओर विषयीके सन्निपातके अनन्तर है। यही कारण है कि पदार्थके 
सामान्यावलोकनके रूपमें दशेनकी प्रसिद्धि हुई । बौद्धका निर्षि- 
कल्पक ज्ञान ओर नेयायिकादिसम्मत निर्विकस्पप्रत्यक्त यही है । 
ज्ञान, प्रमाण ओर प्रमाणाभास इनकी व्यवस्था बाह्य अर्थके 
प्रतिभास करने, और प्रतिभासके अनुसार बाह्य पदार्थके प्राप्त 
होने ओर न होने पर निर्भर करती है। जिस ज्ञानका 
| प्रतिभासित पदार्थ ठीक उसी रूपमे मिल जाय जिस 
अतस्थाकी हपग्ने कि उसका बोध हुआ है, तो वह ज्ञान प्रमाण 
आधार क्ह्य जाता है, अन्य प्रमाणाभास । यहाँ मुख्य प्ररत 
यह है कि प्रमाणाभासोंमें जो 'दर्शन' गिनाया गया' है वह क्या 
यही निराकार चैतन्यरूप दर्शन है ९ जिस चैतन्यमे पदाथेका 


प्रमाणादि- 





१ “5त्तरशानोत्रत्तिनिमितं यत्मयत्न॑ तहुपं यत्‌ स्वस्थात्मन: परिच्ेद- 
नमवलोकन तद॒र्शर्न भण्यते । तदनन्तर यदुबहिविषयविकल्पर्पेण 
पदार्श्ग्रहणं तज्शानमिति वार्तिकम्‌। यथा को5पि पुरुषों व्विषयविकल्प 
कुव॑त्रास्ते, पश्चात्‌ पट्परिशानार्थ चिचे जाते सति घटविकल्पाद व्याइत्य 
यत्‌ स्वरूपे प्रथममवलोकन परिच्छेद्न करोेति तद॒र्शनमिति। तदलन्तरं 
पर्येड्यमिति निश्चर्य यद्‌ बहिविपयरूपेण पदार्थग्रहण॒विकल्प करोति 
तज्जानं भण्यंते ।!-बूहदूद्॒व्यसं ० दी० गा० ४३ 

२ “विषयविषयिसन्निपाते सति दर्शन भवति ।7-सर्वोर्सि० ११४ 
, है देखो परीक्षामुख ६।१ 
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स्पर्श ही नहीं हुआ उस चैतन्यको ज्ञानकी विशेषकज्ञा प्रमाण 
ओर प्रमाणाभासमें दाखिल करना किसी तरह उचित नहीं है। 
ये व्यवहार तो ज्ञानमें होते हैं । दशेन तो प्रसाण और प्रमाणामास 
से परेकी वस्तु है। विषय और विषयीके सन्निपातके वाद जो 
सामान्यावलोकनरूप दशेन है वह तो वोद्ध ओर नैयायिकोके निर्वि- 
कल्प ज्ञानकी तरह वस्तुस्पर्शी होनेसे प्रमाण ओर प्रमाणामासकी 
विवेचनाके क्षेत्रमे आ जाता है। उस सामान्यवस्तुग्राही दर्शनकों 
प्रमाणाभास इसलिए कद्दा है कि वह किसी वस्तुका व्यवसाय 
अर्थात्‌ निर्णय नहीं करता । वह सामान्य अंशका भी मात्र आलोचन 
ही करता हे; निरचय नहीं । यही कारण है कि बोद्ध नेयायिकादि- 
हा निर्विकल्पकों प्रमाणसे बहिभू त अर्थात्‌ प्रमाणाभास माना 
गया है । 


'आगमिक क्षेत्रमें ज्ञानकों सम्यकत्व ओर मिथ्यात्व माननेके 
आधार जुदे हैं| बहॉ तो जो ज्ञान मिथ्यादशनका सहयचारी है वह 
मिथ्या ओर जो सम्यग्दशेनका सहभावी है वह सम्यक कहलाता 
है| यानी सिथ्यादशेनवालेका व्यवहारसत्य प्रमाणज्ञान भी 
सिथ्या हैं ओर सम्यग्द्शनवालेका व्यवहार्मे असत्य अप्रमाण 
ज्ञान भी सम्यक्‌ है। तात्पय यह कि सम्यग्दष्टिका अत्येक ज्ञान 
मोक्षमार्गोपयोगी होनेके कारण सम्यक है ओर मिथ्यादृष्टिका 
अत्येक ज्ञान संसारमे भटकानेवाला होनेसे सिथ्या है। परन्तु 
दाशनिक क्षेत्रमे ज्ञानके मोक्षोपयोगी या संसारवधक होनेके 
आधारसे प्रसाणता ओर अग्रमाणताका बिचार प्रस्तुत नहीं है। 
यहाँ तो अतिभासित विषयका अव्यभिचारी होना दी प्रमाणता 
की छुख्ो है। जिस ज्ञानका प्रतिभासित पदार्थ जैसाका लैसा 





१ “मतिश्रुतावधयों विपय॑यश्चः?-त० सू० १३१ 


र्‌ 
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मिल जाता है. वह अविसंबादी ज्ञान सत्य है और प्रमाण है. 
शेप अप्रमाण है, भले ही उनका उपयोग संसारमे हो या मोज्ञमे। 


आगसोंमें जो पॉच ज्ञानोंका वर्णन आता है वह ज्ञाना- 
वरणीय कर्मके क्षयोपशमसे या ऋ्षयसे प्रकट होने वाली ज्ञानकी 
अवस्थाओंका निरूपण है। आत्माके ज्ञान गुणको एक ज्ञाना- 
वरणी कर्म रोकता है और इसीके क्षयोपशमके तारतम्यसे म॒त्ति, 
श्रुत, अवधि और मनःपर्यय ये चार ज्ञान प्रकट होते हैं और 
सम्पूर्ण ज्ञानावरणका क्षय हो जाने पर निरावरण केवल ज्ञानका 
आविर्भाव होता हैे। इसी तरह मतिज्ञानावरण कर्मके क्षयों- 
पशमसे होने वाल्ली-मति, स्मृति, संज्ञा, चिन्ता ओर अमि- 
निबोध आदि मतिकज्ञानकी अवस्थाओंका अनेक रूपसे विवेचन 
मिलता है,' जो मतिज्ञानके विविध आकार ओर प्रकारोंका 
निर्देश मात्र है। वह निर्देश भी तत्त्वाधिगमके उप,योंके रूपमे 
है। जिन तत्त्वोंका श्रद्धान ओर ज्ञान करके मोक्षमार्गम जुटा 
जा सकता है उन तत्त्वोंका अधिगर्म ज्ञानसे ही तो संभव है। 
यही ज्ञान प्रमाण और नयके रूपसे अधिगमके उपायोंको दो 
रूपमें विभाजित कर देता है। यानी तत्त्वाधिगमके दो मूल भेद 
होते हैं--प्रमाण और नय । इन्हीं पांच ज्ञानोंका प्रत्यक्ष और परोक्ष 
इन दो प्रमाणोंके रूपमें विभाजन भी आगमिक परीपरामे पहलेसे 
ही रहा है; किन्तु यहाँ प्रत्यक्षता और परोच्षत्ताका आधार भी विल॒कुल 
भिन्न है । जो ज्ञान स्वावलम्बी है-इन्द्रिय और मनकी सहायताकी 
भी अपेक्षा, नहीं करता वह आत्ममात्रसापेज्ष ज्ञान प्रत्यक्ष 
और इन्द्रिय तथा मनसे उत्पन्न होनेवाला ज्ञान परोक्ष । इस 





१ “थथा यत्राविसंवादस्तथा तन्र प्रमाणता । १? _सिद्धिवि० १२० 
२ त० सू० १।१३। नन्दी प्र० सति० गा० छण। 
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तरह आगमिक क्षेत्रका सम्यक्‌-सिध्या विभाग और प्रत्यक्ष-परोक्ष 
विभागके आधार दाशैनिक चेत्रसे बिलकुल ही जुदे प्रकारके 
हैं। जैन दाशनिकोंके सामने उपयुक्त आगमिक परंपराको 
दाशनिक ढॉचेमे ढालनेका महान्‌ कार्यक्रम था, जिसे सुब्यव- 
स्थित रूपसे निभानेका प्रयत्न किया गया है । 
प्रमाणका स्वरूप- 
प्रमाणका सामान्यतया व्युत्पत्तिलभ्य अथे है, “प्रमीयते येन' 
तत्प्रमाणम्‌? अर्थात्‌ जिसके द्वारा पदार्थेका ज्ञान हो उस द्वारका 
प्रमाण." ्रसाण है दूसरे शब्दोमें जो प्रमाका साधक- 
तम करण हो वह प्रमाण है । इंस सामान्य निर्वेचन 
में कोई विवाद न होने पर भी उस द्वारमें विवाद हैं। नेयायिकादि 


०» 


प्रमामें साधकतम इन्द्रिय ओर सन्निकषंकों मानते हैं. जब 
कि जेन और बोडद्ध ज्ञानको ही प्रमामे साधकतम कहते हैं। 
जैनदशनकी दृष्टि है कि जानना था प्रमारूप क्रिया चूंकि चेतनः 
है, अतः उप्तमे साधकतम उसीका गुण ज्ञान ही हो सकता है, 
अचेतन सन्निकर्षादि नहीं, क्योकि सन्निकर्पादिके रहने पर भी 
ज्ञान उत्पन्न नहीं होता और सन्निकर्पादिके अभावमें भी ज्ञान 
उत्पन्न हो जाता है । अतः जानने रूप क्रियाका साक्षात- 
अव्यवदित कारण ज्ञान हो है, सन्निकर्षादि नहीं । 'प्रसिति “ 
या प्रमा अन्ाननिवृत्तिहप होती है। इस शअज्ञाननिवृत्ति 
में अज्ञानका विरोधी ज्ञान ही करण हो सकता है, जैसे कि | 
अधकार को निवृत्तिमे अंधकारका विरोधी प्रकाश । इन्द्रिय' सन्नि- 
कर्षादि स्वयं अचेतन हैं अत एव अज्ञानरूप होनेके कारण प्रमितिमें 





१ “सन्तिकपदिरशानस्थ प्रामाण्यमनुपपत्नमर्थान्तसवत्‌ ? 
>लघी० सब ० १३ 


सर जेनदशन 


सक्षात्‌ करण नहीं हो सकते। यद्यपि कहीं कहीं इन्द्रिय. सन्निकर्षादि 
ज्ञान कीं उत्पादक सामग्रीमें शामिल हैं, पर सार्वेत्रिक और 
सार्वकालिक अन्वय-व्यतिरेक न मिलनेके कारण उनकी कारणता 
अव्याप्त हो जाती है। अन्ततः इन्द्रियादि ज्ञानके उत्पादक भी हों; 
फिर भी जानने रूप क्रियामें साधकतमता-अव्यवद्दितकारणता ज्ञान 
को ही है, न कि ज्ञानसे व्यवहित इन्द्रियादिकी । जैसे कि अन्धकार 
की निवृत्तिमें दीपक ही साधकतम हो सकत है; न कि तेल, बत्ती 
ओर दिया आदि | सामान्यतया जो क्रिया जिस गुण की पर्याय 
होती है उसमें वही गुण साधकतम हो सकता है। चूँकि 
धजञानाति क्रियाः-जाननेरूप क्रिया ज्ञानगुण की पर्याय है अत्त 
उसमें अव्यवद्त कारण ज्ञांन ही हो सकता है। प्रमाण' चूंकि 
हवितप्राप्ति ओर अहितपरिहार करनेमें समर्थ हे, अतः वह ज्ञान 
ही हो सकता है। 

ज्ञानका सासान्य धर्म है अपने स्वरूप को जानते हुए पर 
पदार्थ को जानना। वह अवस्थाविशेषमें परको जाने या न जाने 
पर अपने स्वरूप को तो हर हालतमें जानता ही है। ज्ञान चाह 
प्रमाण हो संशय हो, विपयेय हों या अनध्यवसाय आदि किसी 
भी रूपमें क्‍यों न हो, वह बाह्यार्थेमें बिसंवादी द्ोने पर भी अपने 
स्वरूप को अवश्य जानेगा और स्वरूपमें अधिसंबादी ही होगा। 
यह नहीं हो सकता कि ज्ञान घटपटादि पदार्थों की तरह अज्ञात 
रूपमे उत्पन्न हो जाय ओर पीछे मन आदिके द्वारा उसका ऋहण 
हो । वह तो दीपककी तरह जगमगाता हुआ ही उतलन्न द्वोता है। 
स्वसंवेदी होना ज्ञानसामान्य का धर्म है। अतः संशयादिज्ञानोमें 


१ “हिताहितप्रासिपरिहास्समर्थ हि प्रमाण ततो शानमेव तत्‌ ।* 
| -परीक्षासुख ११ 


प्रमाणमीमांसा २७१ 


ज्ञानांशका अनुभव अपने आप उसी ज्ञानके द्वारा होता है। यदि 
ज्ञान अपने स्वरूपको न जाने यानी वह स्वयके प्रत्यक्ष न हो; तो 
उसके द्वारा पदार्थवा बोध भी नहीं हो सकता। जेसे कि देवदत्तको 
यज्ञदत्त का ज्ञान अप्रत्यक्ष है अर्थात्‌ स्वसंविदित नहीं है तो उसके 
द्वारा उसे अर्थका बोध नहीं होता | उसी तरह यदि यज्ञद॒त्तको स्वयं 
अपना ज्ञान उसी तरह अप्रत्यक्षहो जिस प्रकार कि देवद्त्तको है तो 
देवदत्त की प्रकार यज्ञदृत्त को अपने ज्ञानके द्वारा सी पदार्थका बोध 
नहीं हो सकेगा | जो ज्ञान अपने स्वरूपका द्वी प्रतिभास करनेमें 
अससर्थ है वह परका अवबाधक केसे हो सकता है ९ 'स्वरूपकी 
दृष्टिसे सभी ज्ञान प्रमाण हैं । प्रमाणता ओर अग्रमाणताका विभाग 
वाह्य अथी की प्राप्ति ओर अग्राप्रिसे सम्बन्ध रखता है । स्वरूप की 

इृष्टिसे तो न कोई ज्ञान प्रमाण है ओर न प्रमाणभास । 
तत्त्वाथेसूत्र (१६"") से जिन अंधिगमके उपायोका निर्देश 
किया है उनमे प्रमाण ओर नय के निर्देश करने का एक दूसरा 
कारण भी है । प्रमाण समग्र बस्तुको अखण्डरूपसे 

अमाणु 
ग्रहण करता है। वह भले ही किसी एक गुणके द्वारा 
और नय ददाथे को जानने का उपक्रम करे परन्तु उस गुणके 
द्वारा वह सम्पू वस्तु को ही अहण करता है। आँखके द्वारा 
देखी जाने वाली वस्तु यद्यपि रूप-मुखेन देखी जाती है पर 
प्रसाणज्ञान रूपके द्वारा पूरी बस्तुको ही समग्रभावसे जानता है। 
इसीलिए प्रमाशको सकलादेशी कहते हैं' । वह हर हालतमे 
सकलपस्तुका ही आाहक होता है । उसमें गोण-मुख्यभाव इतना ही 
१ “भावममेयापेज्षायां प्रमाणाभासनिहवः । 
बहि: अमेयपिक्षायां प्रमाण तन्निम च ते |? 


का -आसमी ० श्लो० ८३ 
* तथा चोक्त सकलादेशः प्रमाणाधीनः”-सर्वार्थ सि० ११६ 


ह 


रंर जैनदशन 


है कि वह भिन्न-मिन्न'समयोंमें अमुक-अमुक इन्द्रियोंके ग्राह्म विभिन्न 
गुणोके दारा पूरी वस्तुको जाननेका प्रयास करता है। जो गुण जिस 
समय इन्द्रियज्ञानका विषय होता है उस गुणकी मुख्यता इतनी 
ही है कि उसके द्वारा पूरी वस्तु ग्ृहीत हो रही है। यह नहीं कि 
उसमें रूप मुख्य हो ओर रसादि गौण, किन्तु रूपके छोरसे समस्त 
वस्तुपट देखा जा रहा है। जब कि नयमें रूप मुख्य होता हे 
ओर रसादि गोश | नयमें वही घर्मे प्रधान बनकर अनुभवका 
विषय होता है, जिसकी विवज्ञा या अपेक्षा होती है। नय प्रमाण 
के द्वारा गृहीत समस्त ओर अखण्ड बस्तुकी खण्ड खण्ड करके 
उसके एक एक देशको मुख्य रूपसे ग्रहण करता है। प्रमाण घटको 
“घटोउयम्‌” के रूपमे समग्रका समग्न जानता है जब कि नय 
८८रूप॑ घटः” करके घड़ेको केबल रूपकी दृष्टि देखता है। 'रूपवान्‌ 
घट इस प्रयोगमे यद्यपि एक रूप गुणकी ग्रधानता दिखती हे 
परन्तु यदि इस वाक्यमें रूपके द्वारा पूरे घटको जाननेका अभिप्राय 
है तो यह वाक्य सकलादेशी है और यदि केवल घटके रूपको 
ही जाननेका अभिप्राय है तो वह मात्र रूपग्राही दोनेसे विकल्ादेशी 
हो जाता हे । 

इस तरह सामान्यतया जैन परंम्परामें ज्ञानको ही प्रेमाका करण 


किक 


माना है।' वह प्रमाणज्ञान सम्पूर्ण वस्तुको शरहण करता है। उसमे 
हा ज्ञान सामान्यका स्वसंवेदित्व धर्म भी रहंता 
कम ला है। प्रमाण होनेसे उसे अविसंवादी भी अचशय 
. ही होना चाहिए। विसंवाद॑ अर्थात्‌ संशय विपर्यय और अनध्य- 
चसाय । इन तीनों विसंबादोंसे रहित अविसवादी सम्यस्ान 
प्रमाण होता है। आचायें- 'समन्तभद्र और सिद्धसेनके अमाण 


अनिल 


4800 34 नकल फिक पक कमल 
२" “स्वपरावभासक यथा प्रमाण भुवि बुद्धिलन्षणम । हु 
ग ' -बृहत्स्व० हछो० ६६ 


प्रमाणमीमाख श७३े 


'लक्षणमें 'स्वपरावसासकः पद प्रयुक्त हुआ है। 'समन्तभद्रने उस 
तच्ज्ञानकों भी प्रमाण कहा है जो एक साथ सबका अवभासक 
होता है। इस लक्षणमे केवल स्वरूपका निर्देश हे। अकलंक 
ओर माणिक्यनंदीने प्रभाशको अनधिगतार्थप्राही और अपूबा्थ- 
व्यवसायी कहा है, परन्तु“ विद्यानन्दका स्पष्ट मत हे कि ज्ञान 
चादे अपूर्य पदार्थकों जाने या गृहीत अथकको, वह स्वार्थव्यबसा- 
यात्मक होनेसे प्रमाण ही है। गृहीतग्राहिता कोई दुषण नहीं है । 
अकलकदेवने अविसंवादको प्रमाणताका आधार भमानकरके 
एक विशेष बात यह कही है. कि-हमारे ज्ञानोंमें प्रसाणएता और 
अविसंवादकी “नीणताकी संकीणे स्थिति है। कोई भी ज्ञान 
एकान्तसे प्रमाण या अपग्रमाण नहीं कहा जा 
आविक स्थिति सक्षत्ता । इन्द्रिययोपसे होनेवाला हिचन्द्रज्ञान 
भी चन्द्राशमे अविसंवादी होनेके कारण प्रमाण है पर टवित्व 
अशमे विसंवादी होनके कारण अग्रमाण | पवत पर चन्द्रमाका 
दिखना चन्द्रांशमे ही प्रमाण है, पर्वेतस्थितरूपमें नहीं | इस तरह 
हमारे ज्ञानोमे ऐकान्तिक प्रमाणता या:अग्रसाणताका निर्णय नहीं 
किया जा सकता। तब व्यवहारमे किसी ज्ञानकों प्रमाण या 


१ “प्रमाणं स्वपराभासि ज्ञान बाधविवर्जितम्‌ ।? 
“-न्यायावता० व्छो० १ 
२ “तत्तज्ञानं प्रमाण ते युगपत्‌ स्वभासकम्‌ ।”-श्राप्मी श्लो० १०१ 
हे “अमाणमविसवादिशानमनधिगतार्थाधिगमलक्षणत्वात्‌ .|९ 
“>अष्टश०, अष्टसह० पु० १७५ 
“सस्वापूर्वाथव्यवसायात्मक शान प्रमाणम्‌ ।”-परीक्षामुख श१ 
४ “गहीतमणह्ीतं वा यदि स्वाथ व्यवस्यति | 
तन्‍न. लोके न शास््रेप विजहात्ति प्रमाणताम ॥?? 


“चत्त्वार्थथ्छो० १ १०७८ 
श्प 


२७४ , जैनदर्शन 


अग्रमाण कहनेका क्‍या आधार माना ज्ञाय ? इस प्रइ्नका 
उत्तर यह है कि-ज्ञानोंकी प्रायः साधारण स्थिति होने पर भी 
जिस ज्ञानमें अविसंवादकी बहुलता हो एछसे प्रमाण माना जाय 
तथा विसंबादकी बहुलतामें अभ्रमाण। जेसे कि इत्र आदिके पुद्गलों 
में रूप, रस, गन्ध और रुप रहने पर भी गन्ध गुणकी उत्कटताके 
कारण उन्हें “गन्ध द्रव्यः कहते हैं, उसी तरह अबिसंवादकी बहुलता 
से प्रमाण व्यवहार हो जायगा । अकलंक देवके इस विचारका एक 
ही कारण मालूम होता है कि उनके मतसे इन्द्रियजन्य ज्ञायोपशमिक 
ज्ञानोंकी स्थिति पूर्ण विश्वसनीय नहीं मानी जा सकती। स्वर्प- 
शक्तिक इन्द्रियोंकी विचित्र रचनाके कारण इन्द्रियोंके द्वारा प्रति- 
_भाखित पदाथ अन्यथा सी होता है। यही कारण है कि आगमिक 
परम्परामें इन्द्रिय और मनोजन्य सतिज्ञान और श्रतज्ञानको प्रत्यक्ष 
न कहकर परोक्ष ही कहा गया है। अकलंकदेवके इस विचारको 
उत्तरकालीन दाशेनिकोने अपनाया हो यह नहीं मालूम होता, पर 
स्वयं अकलंक इस विचारको आप्रमीमांसाकी टीका अ्रष्टशती' 
घीयस्रय स्ववृत्ति ओर 'सिद्धिविनिश्चयमें दृढ़ विश्वासके साथ 


१ “येनाकारेण तत्वपरिच्छेदः तदसपेक्ञया ग्रामाण्यमिति | तेन 
प्रत्यक्षतदाभासयोरपि प्रायशः संकीर्णप्रामाण्येत्तरस्थितिरन्नेतव्या | प्रसिद्धा- 
नुपहतेन्रियदरशेपि चन््रकांदिधुदेशप्रत्यावत्याश्रभूताकारावभासनाव्‌ । 
तथोपहताज्ञादेरपि संख्यादिविसंवादेडरि चन्द्रांदिस्वभावतत्त्वोपलम्मात्‌ | 
तत्पकर्षापेक्षया व्यपंदेशव्यवस्था गन्धद्गव्यादिवत्‌ । * 

मे 2. 5  -अष्टश०, अष्टसह० पृ० २७७ | 
२ “'तिमिराश्युपप्लवशानं चन्द्रादावविसंबादक प्रमाण यथा तत्संख्यादी 
विसंवादकत्वादप्रमाणं प्रमाणेतरव्यवस्थायास्तल्लक्षणलातू ।” 
-लघी० स्व० छो० १२। 


, ३ >ध्यथाप्यचाविसंवादस्तथा तत्र प्रमाणता ।? -विद्धिवि० १९० 
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उपस्थित करते हैं । ; 
बौद्ध पर॑परामे ज्ञानको स्वसंवेदी स्वीकार तो किया है पर॑तु 
प्रमाके करणके रूपमें सारूप्य, तदाकारता या योग्यताका निर्देश' 
मिलता है। ज्ञानगत योग्यता यथा ज्ञानगत सारूप्य 
अंततः ज्ञान स्वरूप ही हैं, अतः परिणमनमें कोई 
' अमाण नहीं विशेष अन्तर न होने पर भी ज्ञानका पदार्थाकार होना. 
एक पहेली ही है १ “अमूर्तिक ज्ञान मूर्तिक पदार्थोके आकार 
कैसे होता है ? इस प्रश्नका पुष्ट समाधान तो नहीं मिल्रता। 
ज्ञानके छ्लेयाकार होनेका श्रर्थ इतना ही हो सकता है. कि वह उस 
ज्ञेयको जाननेके लिए. अपना व्यापार कर रहा है | फिर, किसी भी 
ज्ञानकी वह अवस्था जिसमें झेयका प्रतिभास हो रहा है प्रमाण ही 
होगी यह निश्चित रूपसे नहीं कहा जा सकता। सीपमे चॉदीका 
प्रतिभास करनेवाला ज्ञान यद्यपि उपयोगकी दृष्टिसे पदार्थाकार हो 
रहा है पर प्रतिभासके अनुसार बाह्यार्थंकी प्राप्ति न होनेके कारण 
उसे प्रमाण कोटिमे नहीं डाला जा सकता। संशयदिज्ञान भी तो 
आद्षिर पदार्थाकार होते ही हैं। 
इस तरह जेनाचार्योके द्वारा किये गये प्रमाणके विभिन्‍न 
लक्षणोसे यह फलित होता है कि ज्ञानकों स्वसंवेदी होना चाहिए। 
वह गृह्दीतम्ाही हो या अपुर्वाथेमाही, पर अविसंबादी होनेके 
कारण प्रमाण है । उत्तर कालीन जैन' आधचार्योने प्रेमाणका 


५ “स्वसंवित्तिः फलं चात्र तपादर्थनिश्चयः । * 
विषयाकार एवास्य प्रमाण तेन मीयते ॥” -प्रमाणसमु० पृ० २४ 
प्रमाणं ठ॒ सारूप्य॑ योग्यतापि वा ।-तत्वसं० व्छो० १३४४ | 
२  “सम्यगर्थनिर्णय; ममाणम्‌ ।??-प्रमाणमी» ११२ 
/सम्यश्शान प्रमाणम्‌ |? -न्यायदी० पू७ ३ 


तदाकारता 
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असाधारण लक्षण करते समय केवल 'सम्यरज्ञानः और “सम्यगर्थ- 
निरेयः यही पद पसन्द किये हैं । प्रमाणके अन्य लक्षणोमें पाये 
जानेवाले निश्चित, बाधवर्जित, अदुष्टकारणजन्यत्व, लोकसम्स- 
तत्व, अव्यभिचारी और व्यवसायात्मक आदि विशेषण 'सम्यकः 
€ः ३ बे हर 
इस एक ही स्वावगाही विशेषणशपदसे ग्रहीत हो जाते हैं । अनि- 
श्चित बाधित दुष्टकरणजन्य लोकबाधित व्यभिचारी अनिणु- 
यांत्मक सन्दिग्ध विपयेय ओर अव्युत्पन्न आदि ज्ञान 'सम्यका 
की सीमाकों नहीं छू सकते। सम्यर्ज्ञान तो स्वरूप और 
उत्पत्ति आदि सभी दृष्टियोसे सम्यक्‌ ही होगा। उसे अविसंवादी 
या व्यवसायात्मक आदि किसी शब्दसे व्यवहारसे ला सकते हैं । 


प्रमाण शब्द चूंकि करण साधन है, अतः कर्ता प्रमाता, कर्म 
प्रभेय और क्रिया ग्रमिति, प्रमाण नहीं होते। प्रमेयका अमाण न 
होना तो स्पष्ट है | प्रमिति, प्रमाण और प्रमाता द्वव्यदृशिसे यद्यपि 
अभिन्‍न सालम होते है परन्नु पर्यायकी दृष्टिसे इन तीनोंका 
परस्परमें भेद स्पष्ट है। यद्यपि वही आत्मा अमित्ति क्रियामें व्याप्त 
होनेके कारण प्रमाता कहलाता है और वह क्रिया प्रमिति; फिर भी 
प्रमाण आत्माका वह स्वरूप है जो प्रमित्ति क्रियामें साधक- 
तम करण होता है। अतः अमाणविचारमे बह्दी करणभूत 
पर्याय भ्हणं की जाती है.। ओर इस तरह प्रमाणशब्दका करणार्थक 
ज्ञॉन पदके साथ सामानाधिकरण्य भी सिद्ध हो जाता है। प 
धरद्ध नैयायिकोंनें ज्ञानात्मक और ज्ञानात्मक दोनों प्रकारकी 

/ सामंग्रीको प्रमाके करण रूपमें स्वीकार किया है। उनका कहता 


१ “अव्यमिचारिणीर्मसन्दिग्धाम्थोपलन्धि विद्धती बोधानोधस्वमावा 
सामग्री प्रमाणम्‌:॥>नन्‍्यायमं० ४० १२। 
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है कि अर्थोपलब्धिरूप कार्य सामग्रीसे उत्पन्न होता है 
- सामग्री. र इस सामग्रीमें इन्द्रिय, सन, पदार्थ, प्रकाश आदि 
अम्ताण नहीं अ्रज्नानात्मक चस्तुएँ सी ज्ञानके साथ काम करती हैं। 
अन्धय और व्यत्तिरेक भी इसी सामग्रीके साथ द्वी मिलता हे । 
सामग्रीका एक छोटा भी पुरजा यदि न हो तो सारी मशीन बेकार हो 
जाती है | किसी भी छोटेसे कारणके हटने पर कार्ये रुक जाताहे और 
सबके मिलने पर दी उत्पन्न होता है तव किसे साधकतस कहा जाय १ 
सभी अपनी अपनी जगह उसके घटक हैं ओर सभी साकल्य- 
रूपसे प्रमाके करण हैं | इस सामग्रीम वे ही कारण सम्मिलित 
हैं जिनका कार्यके साथ व्यतिरेक मिलता है। घट ज्ञानमें प्रसेषकी 
जगह घट ही शामिल हो सकता है पट आदि नहीं । इसी तरह 
जो परम्परासे कारण हैं वे भी इस सामग्रीमें शामिल नहीं 
किये जाते । 
जेन दाशैनिकोंने सामान्यतया सामग्री की कारणत्ता स्वीकार 
करके भी वृद्ध नेयायिकोंके सामग्रीप्रामाण्यवाद या क्वारकसाकल्य 
की प्रमाणताका खण्डन करते हुए स्पष्ट लिखा' है कि ज्ञान को 
साधकतम करण कहकर हम सामग्रीकी अन्ुुपयोगिता या व्यर्थता 
सिद्ध नहीं कर रहे हैं, किन्तु हमारा यह अभिप्राय है कि-इन्द्रियादि- 
सामग्री ज्ञान की उस त्तिमे तो साज्ञात्‌ कारण होती है, पर श्रमा 
अर्थात्‌ अ्र्थोपलब्धिसे साधकतम करण तो उत्पन्न हुआ ज्ञान ही हो 
सकता है [दूसरे शब्दोंमें शेष सामग्री ज्ञानको उत्पन्न करके ही छतार्थ 
हा जाती है, ज्ञानको उत्पन्न किये त्रिना बह सीधे अथोपलब्धि नहीं 
करा सकती । वह ज्ञानके द्वारा ही अर्थात्‌ ज्ञानसे व्यवद्दित होकर ही 


नकल शक के 2 अदरक के 
१ “तश्याश्ञानरूपस्य प्रमेयार्थवत्‌ स्वपरपरिच्छित्ती साघकतमत्वामावत; 


प्रमाणतायोगात्‌ । तत्परिच्छितौ साधथकतमत्वस्य अज्ञानविरोधिना शानेन 
व्यात्तत्वात्‌ ।?-प्रमेयक० पू० ८। हे 
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अर्थोपलब्धिमे कऔ कही जा सकती है, साक्षात्‌ नहीं। इस तरह 
परम्परा कारणोंको यदि साधकतम कोटिमें लेने लगें; तो जिस 
आहार या गायके दूधसे इन्द्रियोंको पुष्ट मिलती है उस आहार और 
दूध देनेवाली गाय को भी अर्थोपलब्धिमें साधक्रतम कहना होगा, 
ओर इस तरह कारणोंका कोई प्रतिनियम ही न रह जायगा | 

यद्यपि अर्थोपलब्धि और ज्ञान दो प्रथकू बस्तुएँ नहीं हैं 
फिर भी साधनकी दृष्टिसे उनमें पर्याय और पर्यायौका भेद है ही । 
प्रमा भावसाधन है ओर बह प्रमाणका फल है, जब कि ज्ञान करण- 
साधन हे ओर स्वयं करणभूत-प्रमाण है। अवशिष्ट सारी सामग्री 
का उपयोग इस अ्माणभूत ज्ञान को उत्पन्न करनमें होता है यानी 
सामश्री ज्ञान को उत्पन्न करती है ओर ज्ञान जानता है। यदि ज्ञान 
की तरह शेष सामओी भी स्वभावतः जाननेवाली होती तो छसे भी 
ज्ञानके साथ 'साधकतस? पद्पर वैठाया जा सकता था ओर प्रमाण 
संज्ञा दी जा सकती थी | वह साम्रग्नी युद्धबीरकी जननो हो सकती 
है स्वयं योद्धा नहीं। सीधीसी बात है कि-अमित्ति चूंकि चेतनात्मक 
है और चेतन का धर्म है, अतः उस चेतन क्रियाका साधकतम 
चेतनधम ही हो सकता है। वह अज्ञान को हटान वाली है, अतः 
उसका साधकतम अज्ञानका विरोधी ज्ञान ही हो सकता है, 
अज्ञान नहीं | 

इसी तरह' सांख्यसम्मत इन्द्रियोंका व्यापार भी प्रमाण नहीं 
; इक्किय.. गो जा सकता; क्योकि व्यापार भी इन्द्रियोंकी 
., तरह अचेतन और छअज्ञान रूप दी होगा, ज्ञानात्मक 
व्यापार भी उहीं। और अज्ञानरूप व्यापार प्रमामे साधकंतम न 
प्रमाण नहीं. होनेसे अ्रमाण नहीं हो सकता, अतः सम्यश्ज्ञान ही 
एकान्त रूपसे प्रमाण हा सकता है, अन्य नहीं । हि 


१ देखो योगद० व्यासभा० ४० २७ | 


प्रमाणमीमांसा श्छह 
प्रमाण जिस पदार्थकों जिस रूपमें जानता है उसका उसी 
रूपमे प्राप्त होना यानी अतिभात विपयका अव्यभिचारी होना 
प्रामाण्य कहलाता है । यह प्रमाणका धर्म है। इसकी 
उत्पत्ति उन्हीं कारणोंसे होती है जिन कारणोंसे 
प्रमाण उत्पन्न होता दै। अग्रामाण्य भी इसी तरह 
अप्रमाणके कारणोसे ही पैदा होता है । प्रामाण्य हो या अप्रामाण्य 
उसकी उत्पत्ति परसे ही होती है । 'ज्ञप्ति अभ्यास दशामे स्वतः 
ओर अनभ्यास दशामें किसो स्वतःप्रमाणभूत ज्ञानान्तरसे यानी 
परत्त हुआ करती है । जैसे जिन स्थानोका हमे 'परिचय है. उन 
जलाशयादिमें होनेवाला जलज्ञान या मरीचिज्ञान अपने आप 
अपनी प्रमाणता ओर अप्रमाणता बता देता है, किन्तु अप॑रिचित 
स्थानोंमे होनेवाले जलज्नानकी प्रमाणताका ज्ञान ,पनहारियोंका 
पाती भरकर लाना, मेंढकोंका टर्राना या कमलकी गन्धका 
आना” आदि जलके अविनाभाबी स्वतः*प्रमाणभूत ज्ञानोंसे ही 
होता हैं। इसी तरद्द जिस वक्ताके गुण-दोपोंका हमे परिचय है 
उसके वचनोंकी प्रमाणता और अग्रमाणता तो हम स्वतः जान 
लेते हैं, पर अन्यके वचनोकी प्रमाणताके लिए हमें दूसरे संवाद आदि 
कारणोंकी अपेक्षा होती है । हे 
भीसांसक वेदको अपौरुपेय मानकर उसे स्थत प्रमाण कहते हैं। 
उसका अधान कारण यह है कि बेद, धर्म और उसके नियस 
उपनियमोंवा अतिपादन करने वाला है। धर्मादि अत्ीन्द्रिय हैं । 
किसी पुरुषरे ज्ञानका इतना विकास नहीं हो सकता जो वह 
अत्तीन्द्रियदर्शी हो सके । यदि पुरुषोंमे ज्ञानका प्रकर्प या उनके 
अलुभवोको अतीन्द्रिय साक्षात्कारका अधिकारी माना जाता है तो 


प्रामाण्य 
विचार 


१ “हस्माभाण्यं स्वतः परतश्र ।??-परीक्षामुख ११३ 
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अर्थोपलब्धिमे कारण कही जा सकती है, साक्षात्‌ नहीं। इस तरह 
परम्परा कारणोंको यदि साधकतम कोटिमें लेने लगें; तो लिस 
आहार या गायके दूधसे इन्द्रियोंको पुष्ट मिलती है उस आहार और 
दूध देनेवाली गाय को भी अर्थोपलब्धिमें साधक्तम कहना होगा, 
ओर इस तरह कारणोंका कोई प्रतिनियम ही न रह जायगा | 

यद्यपि अर्थोपलब्धि ओर ज्ञान दो प्रथरू ब्स्तुएँ नहीं हैं 
फिर भी साधनकी दृष्टिसे उनमें पर्याय ओर पर्यायीका भेद है ही । 
प्रमा भावसाधन है ओर बह प्रसाणका फत्न है, जब कि ज्ञान करण- 
साधन हे ओर स्वयं करणभूत-प्रमाण है। अवशिष्ट सारी सामग्री 
का उपयोग इस प्रमाणभूत ज्ञान को उत्पन्न करनमे होता है यानी 
सामग्री ज्ञान को उत्पन्न करती हे और ज्ञान जानता है। यदि ज्ञान 
की तरह शेष सामग्री भी स्वभावतः जाननेबाली होती तो उसे भी 
ज्ञानके साथ 'साधकतस? पद्पर वैठाया जा सकता था और ग्रमाण 
संज्ञा दी जा सकती थी | बह सामग्री युद्धबीरकी जननी हो सकती 
है स्वयं योद्धा नहीं। सीधीसी बात है कि-पमिति चूँकि चेतनात्मक 
है और चेतन का धर्म है, अतः उस चेतन क्रियाका साधकतम 
चितनधम ही हो सकता है। वह अज्ञान को हटान वाली है, अतः 
उसका साधकतम अज्ञानका विरोधी ज्ञान ही हो सकता है, 
अज्ञान नहीं | 

इसी तरह' सांख्यसम्मत इन्द्रियोंका व्यापार भी प्रमाण नहीं 
क्िय. नी जा सकता; क्योकि व्यापार भी इन्द्रियोको 
इनय रह अचेतन और अज्ञान रूप दी होगा, ज्ञानात्मक 
- व्यापार भी हीं। और अज्ञानरूप व्यापार श्रमामें साधकतम न 
प्रमाण नही होनेसे प्रमाण नहीं हो सकता, अतः सम्यख्क्ञान ही 
एकान्त रूपसे प्रमाण हा सकता है, अन्य नहीं। । 


१ देखो योगद० व्यासभा० प० २७ |: 
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प्रमाण जिस पदार्थकों जिस रूपसें जानता है उसका उसी 
रूपमें श्राप्त होना थानी अतिभात विषयका अव्यभिचारी होना 
प्रामाण्य कहलाता है । यह प्रमाणका धर्म है। इसकी 
उत्पत्ति उन्ही कारणोंसे होती हे जिन कारणोंसे 
प्रमाण उत्पन्न होता है। अप्रामाण्य भी इसी तरह 
अप्रमाणके कारणोसे ही पेदा होता है | प्रामाण्य हो या अग्रामाण्य 
उसकी उत्पत्ति परसे ही होती है। 'ज्ञप्ति अभ्यास दशामे स्वतः 
ओर अनभ्यास दशामे किसो स्वतःप्रमाणभूत ज्ञानान्तरसे यानी 
परतः हुआ करती है । जैसे जिन स्थानोका हमे परिचय है. उन ' 
जलाशयादिमें होनेवाला जलज्ञान या मरीचिज्ञान अपने आप 
अपनी प्रमाणता और अप्रमाणता बता देता है, किन्तु अपरिचित 
स्थानोंमें होनेवाले जलज्ञानकी प्रमाणताका ज्ञान पनहारियोका 
पानी भरकर लाना, मेढकोंका टरॉना या कमलकी गन्धका 
आना आदि जलके अविनाभावी स्वतअ्ग्रमाणभूत ज्ञानोंसे ही 
होता है। इसी तरह जिस वक्ताके गुण-दोषोंका हमे परिचय है 
उसके वचनोंकी प्रमाणता और शअग्रमाणता तो हम स्वतः जांत 
लेते हैं, पर अन्यके वचनोकी प्रसाणताके लिए हमे दूसरे संवाद आदि 
कारणोंकी अपेक्षा होती है । 

सीमांसक वेदको अपौरुषेय मानकर उसे स्वतः प्रमाण कहते हैं। 
उसका प्रधान कारण यह है कि वेद, धर्म और उसके नियम 
उपनियसोया भंतिपादन करने वाला है। धर्मादि अतीन्द्रिय हैं । 
किसी पुरुपमे ज्ञानका इतना विकास नहीं हो सकता जो वह 
अतीन्द्रियदर्शी हो सके । यदि पुरुषोमे ज्ञानका श्रकर्प या उनके 
अल्ञुभवोको अतीन्द्रिय साक्षात्कारका अधिकारी माना जाता है तो 


प्रामाण्य 
विचार 
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परिस्थितिविशेषमें धर्मादिके स्वरूपका विविध प्रवारप्ते विवेचन ही 
नहीं, निर्माण भी संभव हो सकता है, ओर इस तर वेदके नि्वाध 
एकाधिकारमें बाधा आ सकती है। वक्ताके गुणोसे बचनोमें 
प्रमाणता आती है और दोपोंसे अप्रमाणता, इस सर्वेसान्य- 
सिद्धान्तको स्वीकार करके भी मीसांसंकने वेदकों दोषोंसे मुक्त 
अर्थात्‌ निर्दोष कहनेका एक नया ही "तरीका निकाला। उसने 
कहा कि-/शब्दे दोप वक्ताके अधीन होते है ओर उनका अभाव 
यद्यपि साधारणतया बक्ताके गुणोंसे ही होता है. किन्तु यदि वक्ता 
ही न माना जाय तो निराश्रय दोषोंकी सम्भावना शब्दम नहीं 
रह ज्ञाती ।” इस तरह जब शब्दर्में वक्ताका अभाव मानकर 
दोषोंकी निव्व॒त्ति कर दी गई ओर उन्हें स्वतः प्रमाण मान लिया 
गया तब इसी पद्धतिको अन्य प्रमाणोमें भी लगाना पढ़े ओर 
यहाँ तक कल्पना करना पड़ी कि गुण अपनेमें स्वतन्त्र वस्तु ही नहीं 
'हैं किन्तु वे दोषाभावरूप हैं। अतः अग्रमाणता तो दोषों 
आती है पर प्रमाणता दोषोंका अभाव होनेसे स्वतः आ जाती 
है। ज्ञानको उत्पन्न करनेवाले जो भी कारण हैं उनसे प्रमाणता 
तो उत्पन्न होती है पर अप्रमाणतामें उन कारणोंसे अतिरिक्त 'दोप' 
भी अपेक्षित होते हैं। यानी निर्मेलता चक्षु आदिका स्वरा है, 
स्वरूपसे अतिरिक्त कोई गुण नहीं है। जहाँ अतिरिक्त दोप मिल 
जाता है, . वहाँ अप्रमाणता दोषझत होनेसे परतः होती है और 
जहाँ दोषकी सम्भावना नहीं है वहाँ प्रमाणता स्वतः ही आती है ! 
शब्दमं भी इसी तरह स्वतः प्रामाण्य स्वीकार करके जहाँ वक्ताके 
दोष आ जाते. हैं. वहाँ अप्रमाणता दोषग्रयुक्त होनेसे परतः माती 
जातीदै। + '' रे 
मीमांसक इंश्वरवादी नहीं हैं, अतः वेदकी प्रमाणता ईरवर- 
सूलक तो वे मान ही नहीं सकते थे। अत्तः उनके सामने एक हो 


प्रमागमीसांसा श्र 


सार्ग रद जाता है और वह है वेदको स्वतःप्रमाण माननेका । 

नैथायिकादि' बेदकी प्रमाणता उसके इंश्वरकत्त क होनेसे परतः 
ही मानते हैं । | 

आचार्य शान्तरक्तिता ने वोद्रोंका पत्त अभियमवाद! के रूपमें 
रखा है। वे कहते हैं>'प्रामाण्य ओर अप्रामाण्य दोनों स्वतः, 
दोनो परतः, प्रामाण्य स्वतः अग्रामाण्य परत: और अप्रामाण्य 
स्वतः प्रामाण्य परत*' इन चार नियम पक्षोंसे अतिरिक्त पाँचवाँ 
अनियम पक्षः भी है जो प्रामाण्य ओर अगप्रामाण्य दोनोंको 
अवस्था विशेपमें स्वत ओर अवस्था विशेषमे परतः माननेका है । 
यही पक्ष बोद्धोंकी इष्ट है। दोनोंकों स्वतः माननेका पक्त 'सर्वे- 
च्शेन सम्रह”' में सांख्यके नामसे तथा अप्रामाण्यकों स्वतः और 
प्रामाण्यको परतः साननेका पक्ष 'वोद्धके नामले उस्लिखित हे, पर 
उनके मूल अंथोंमे इन पक्षोका उल्लेख नहीं मिलता। 

नेयायिक दोनोंको परतः मानते हैं-संवादसे प्रामाण्य और 
बाधक प्रत्ययसे अप्रामाण्य आता है। जैन जिस बक्ताके गुणोंका 
प्रत्ययः है उसके वचनोकों तत्काल स्थतःप्रमाण कह भी दें, 
पर शब्दकी प्रमाणता गुणोंसे ह। आती है यह सिद्धान्त निरपवाद 





१ “अमायाः परतन्त्रत्वात्‌ |? -न्यायकुसुमाज्ञलि २।१ 

२ “नहिं बोद्धरेषां चतुणमिकतमोडपि पतक्तोड्मी८टग, अनियमपक्षस्थे- 
एत्वात्‌ू । तथाहि उमयमप्येतत्‌ किश्वित्‌ स्वतः किश्वित्‌ परत इति 
पू॑मुपवर्णितम्‌ ॥ अत एव पक्षचतुष्टयोपन्यासोडप्ययुक्तः | पद्ममस्य 
अनियमपक्ष॒स्थ रमवात्‌ [० -तत्त्वसं० प० का० ३१२३ । 

* प्रमाणत्वाप्रमाणत्वे स्वतः सांख्या; समाश्रिता: |०- सर्वद्‌०पू० २७६ 
“सांगताश्ररम स्वतः ।०-सर्वेद० पु० २७६ | 

“द्वयमपि परतः इत्येष एवं पक्तः श्रेयान्‌ [7 -न्यायम० प्रू० १७४ | 
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हैं। अन्य प्रमाणोंमे अभ्यास और अनम्याससे प्रामाण्य और 
अग्मामाण्यके स्प्रतः ओर परतः का निश्चय होता है । 


मीसांसक यद्यपि अमाणकी उत्पत्ति कारणोंसे मानता हे पर 
उसका अभिप्राय यह है कि जिन कारणोसे ज्ञान उत्पन्न होता है 
उससे अतिरिक्त किसी अन्य कारणफ्री, प्रमाणताकी उत्पत्तिमे 
अपेक्षा नहीं होतीं। जेनका कहना हे कि इन्द्रियादि कारण या 
तो गुणवाले होते हैं या दोषवाले; क्योंकि कोई भी सामान्य 
अपने विशेषोंमें ही प्राप्त हो सकता है। कारणसामान्य भी या 
तो गुणवान कारणोंमें मिलेगा या दोषवान्‌ कारणों में। अतः 
यदि दोषवान कारणोंसे उत्पन्न होनेके कारण अप्रासाण्य परत+ 
माना;जाता है तो गुणवान्‌ कारणोंसे उत्पन्न होनेसे प्रामाण्यको 
भी परतः ही मानना चाहिये। यानी उत्पत्ति चाहे प्रामाण्यकी हो 
या अप्राभ्नाण्यकी हर हालतमें बहपरतः ही होगी। जिन कारणोंसे 
प्रमाण या अग्रमाण पैदा होगा, उन्हीं कारणोंसे उनकी प्रमाणता 
ओर और अश्रमाणता भी उत्पन्न हो ही जाती है। प्रमाण 
ओर प्रमाणताकी उत्पत्तिमें समयभेद नहीं है। ज्ञप्ति ओर 
प्रवृत्तिके, सम्बन्धमें कहा जा चुका है कि वे अभ्यास दशामें स्वतः 
और अनभ्यास दशामें परतः होतीं हैं । है 
वेदको स्वतः प्रामाण्य माननेके सिद्धान्तने मौसांसककों 
शब्दसात्रके नित्य माननेकी ओर शरित किया; क्योकि यदि 
' शब्दके अनित्य माना जाता है तो शब्दात्मक वेदकों भी कभी न 
कभी किसी वक्ताके सुखसे उत्पन्न हुआ मानना पढ़ेंगा, जोकि 
उसकी स्वतः प्रमाणताका विधातक सिद्ध हो सकता है | वक्ता 
मुखसे एकान्ततः जन्म, लेनेवाले साथंक भाषात्मक शब्दोंको भी 
नित्य और अपौरुषेय कहना युक्ति और अडुमव दोनोंसे विरुड़ 
है। परम्पप और सन्‍्ततिकी दृष्टिसि भले ही भाषात्क रा 
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अनादि हो जॉय पर ततततसमयोंमें उत्पन्न होनेवाले शब्द तो 
उत्पत्तिके वाद ही नष्ट हो जाते हैं| शब्द तो जलकी लहरके समान 
पौद्गलिक वातावरणमे उत्पन्न होते हैं और नष्ट द्वोते है, 
अतः उन्हे नित्य नहीं माना जा सकता। फिर उस वेदको, 
जिसमे अनेक राजा, ऋषि, नगर, नदी और देश आदि अनित्य 
ओर सादि पदार्थोके नाम आते हैं, नित्य अनादि और 
अपौरुषेय कहकर स्वतः प्रमाण कैसे माना जा सकता है. ९ 


, प्रमाणता या अप्रमाणता सर्वप्रथम तो परतः ही ग्रहीत होती 
हैं, आगे परिचय ओर अभ्यासके कारण मले ही वे अवस्था- 
विशेषमे स्वतः हो जायें। गुण ओर दोप दोनों वस्तुके ही धम 
हैं। चस्तु या तो गुणात्मक होती हैं या दोपात्मक। अत्तः 
गुणकों 'स्थरूप” कहकर उसका अस्तित्व नहीं उड़ाया जा सकता | 
दोनोंकी स्थिति बराबर होती है। यदि काचकामलादि दोप हैं. तो 
निर्मलता चक्षुका गुण है। अतः गुण और दोप रूप कारणोसे 


उत्पन्न होनेके कारण प्रमाणता और अग्रमाणुता दोनो ही परत 
मानी जानी चाहिए । 


एक ही प्रमेयमे अनेक प्रमाणोंकी प्रवृत्तिको 'प्रमाण सम्प्लवः कहतें 

है। वौद्ध पदार्थोको क्षणिक मानते हैं। उनका यह भी सिद्धान्त 

अगोण सवे हे कि ज्ञान अथेजन्य होता है | जिस विवक्षित पदार्थसे 

विचार." रे अत्यक्षज्ञान उत्पन्न हुआ है, वह पदार्थ दूसरे 
७ के, भ्५ 

४ क्षण मे नियम से नष्ट हो जाता है, इसलिए किसी भी, 

अथमे दो ज्ञानोकी प्रवृत्तिका अवसर ही नहीं है। बौद्धोंने प्रमेयके 

दो भेद किये हैं-एक विश्येप ( स्वलक्षण ) और दूसरा सामान्य 

( अन्यापोह 2। विशेषपदार्थकों विषय करनेवाला प्रत्यक्ष है और 

सासान्यको जानने वाले अन्ुमानादि विकल्पज्ञान | इस तरह 


र्टड । जैनदर्शन 


पमेयद्वेविध्यसे प्रमाए/द्वेविध्यकी . नियत व्यवस्था होनेसे कोई भी 
प्रमाण जब अपनी विषयमर्यादाको नहीं लॉँघ सकता तब विजा- 
तीय प्रमाणकी तो स्वनियत विपयसे भिन्न प्रमेयमें प्रवृत्ति ही नहीं 
दो सकती । रह जाती है. समातीय प्रमाणान्तरके संप्लवकी वात, 
सो द्वितीय क्षणमें जब बह पदार्थ ही नहीं रहता तव संप्लवक्ी 
चर्चा अपने आप ही समाप्त हो जाती है । 

जैन पदार्थों एकान्त क्षशिक न मानकर उसे कथश्ित्‌ नित्य 
ओर सामान्यविशेषात्मक मानते हैं। यही पदार्थ सभी प्रमाणोका 
'विपय होता है। वस्तु अनन्त धर्मंबाली है। अमुक ज्ञानके द्वारा 
वसस्‍्तुके अमुक अंशोका निश्चय होने पर भी अग्ृहीत अंशोंको 
जाननेके लिये प्रमाणान्तरको अवकाश है ही। इसी तरह जिन 
ज्ञात अंशोंका संवाद हो जानेसे निम्चय हो चुका है उन अंशोमें 
भले ही प्रमाणान्तर कुछ विशेष परिच्छेद न करे पर जिन अंशोमें 
असंबाद होनेके कारण अनिश्चय या विपरीत निश्चय है, उनका 
निश्चय करके तो प्रमाणान्तर विशेषपरिच्छेक होने से प्रमाण ही 
होता है। अकलंक देवने प्रमाणके लक्षणमे “अनधिगतार्थ ग्राही 
पद दिया है, अतः अनिश्चित अंशके निश्चयमे या निश्चितांशमें 
उपयोग विशेष होने पर ही ग्रमाणसंप्लब स्वीकार किया 
जाता है,' जब कि नैयायिकने प्रमाणके लक्षणमें ऐसा कोई 
पद नहीं रखा है, अतः उसकी दृष्टिसे वस्तु ग्रहीत हो या अगृहीत, 
यदि इन्द्रियादि कारणकलाप मिलते हैं तो प्रमाणकी प्रदत्त 
ध्रवत््य ही होगी | उपयोगविशेष हो यान हो, कोई भी ज्ञान ह 


१ “कान द्विविध विषयद्वैविध्यात्‌''-प्रमाणवा० २१ । 
२ “उपयोगविशेषस्याभावे प्रमाणसंप्लवस्थानभ्युपगमात्‌ | 
“-अषप्टसह ० पु० ४ 


प्रमाणमीमांठा रन. 


इसलिए अप्रमाण नहीं हो सकता कि उसने गृहीतको अहण किया 
है। तात्ययें यह कि नेयायिककों प्रत्येक अवस्थामें प्रमाणुसंप्लब , 
स्वीकृत हे । , 


विष 
जैन परंपरामे अवग्रद्मदि ज्ञानोके श्रुव ओर अधुब भेद ' 


भी किये है। भ्रवका अर्थ है जैसा ज्ञान पहले होता है बैसा 
ही वादमे होना । ये धुवावप्रहादि प्रमाण भी हैं। अतः 
सिद्धान्त दृष्टिसे जैन अपने नित्यानित्य पदार्थभे सजातीय या 
बिजातीय प्रमाणोकी प्रवृत्ति ओर संवादके अधारसे उनकी 
प्रमाणताकों स्वीकार करते ही हैं । जहाँ विशेषपरिच्छेद होता. 
है वहाँ तो प्रमाणता है ही, पर जहाँ विशेषपरिच्छेद नहीं भी. 
हो, पर यदि संवाद है तो प्रमाणताको कोई नहीं रोक सकता। 
यद्यपि 'कहीं गृहीत-ग्राही ज्ञानकों प्रसाणाभासमे गिनाया है, पर 
ऐसा प्माणके लक्षणमे “अपूर्वा/ पद्‌ या “अनधिगत” विशेषण 
देनेके कारण हुआ हे । बस्तुतः ज्ञानकी प्रमाणताका आधार 
अविसंबाद या सम्यरक्ञानत्व ही है, अपुर्वार्थभाहित्व नहीं ।. 
पदार्थके नित्यानित्य होनेके कारण उसमे अनेक प्रमाणोंकी 
प्रवृत्तिका पूरा पूरा अवसर है। 


प्राचीन कालसे प्रमाणके प्रत्यक्ष और परोक्ष ये दो भेद _ 


निर्विवाद रूपसे स्वीकृत चले आ रहे हैं। आगमिक परिमाषामे 

प्रमाणके. प्ममात्रसापेक् ज्ञानी अत्यक्ष कहते हैं, और 

कह जिन ज्ञानोमें इन्द्रिय, मन ओर प्रकाश आदि पर 

साधनोकी अपेक्षा होती है वे परोक्ष हैं। प्रत्यक्ष और 

परोक्षकी यह 'परिभाषा जैन परंपराक्की अपनी है। उसमे प्रत्येक 

१ परीक्षामुख ६१ 

२ “जं परदो विण्णाण तं तु परोक्खत्ति भरिदमत्येसु । 

ज॑ केवलेण णादं हवदि हु जीवेश पत्चदख |”-प्रव॑चनसार गा० ५८. 


। 


री 


र्ध्द जैनदर्शन 


वस्तु अपने परिणमनमें स्वयं उपादान होती है। जितने पर- 
निमित्तक परिणसन हैं, वे सब व्यवहारमूलक हैं। जो मात्र स्वजन्य 
हें, वे ही परसा्थ हैं और निश्चयनयके विषय हैं। प्रत्यक्ष और 
परोक्षके लक्षण ओर विभाजनमें भी यही दृष्टि काम कर रही है 
और उसके निर्वाहके लिए अक्ष शब्दका अर्थ' आत्मा किया 
गया हैं-। प्रत्यक्ष शब्दका प्रयोग जो लोकमे इन्द्रियप्रत्यक्षके 
अर्थमे देखा जाता है उसे सांव्यवहारिक संज्ञा दी गई है, यद्यपि 
आगमिक परमांर्थ व्याख्याके अनुसार इन्द्रियजन्य ज्ञान परसापेक्ष 
होनेसे परोक्ष है; किन्तु लोकव्यवहारकी भी उपेक्षा नहीं की जा 
सकती थी। जैन दृष्टिमे उपादानयोग्यता पर ही विशेष भार 
दिया गया है। निमित्तसे यद्यपि उपादानयोग्यता विकसित 
होती है परन्तु निमित्तसापेक्ष परिणमन उत्कृष्ट और शुद्ध नहीं 
माने जाते। इसीलिए प्रत्यक्ष जैसे उत्कृष्ट ज्ञानमें उपादान आत्माकी 
ही अपेक्षा मानी है, इन्द्रिय और मन जैसे निकटतम साधनोंकी 
नहीं । आत्ममात्र-सापेक्षता प्रत्यक्ष व्यवहारका कारण है ओर 
इन्द्रियमनोजन्यता परोक्ष व्यवद्ारकी नियामिका है। यह जैन 
हष्टिका अपना आध्यात्मिक निरूपण है। तात्पय यह कि-जो ज्ञान 
सर्वथा स्वावलम्बी है, जिसमे वाह्य साधनोंकी आवश्यकता 
नहीं है. वही ज्ञान प्रत्यक्ष कहलानेके योग्य है, ओर जिसमे 
इन्द्रिय, मन और प्रकाश आदि साधनोंकी आवश्यकता होती 
हे, वे ज्ञान परोक्ष हैं। इस तरह मूलमें प्रमाणके दो भेद होते हैं- 
एक प्रत्यक्ष और दूसरा परोक्ष । 


अत्यक्ष प्रमाण- है 
“पसद्धलेन दिवाकर' ने प्रत्यक्षका लक्षण “अपराध्य ख्पसे 


१ ““अच्ष्णोति-व्याप्नोति जानातीत्यक्ष आतव्मा'?-सर्वार्थति० ए० ४६ 
२ “अ्परोक्ततयार्थस्य आहके शानमीच्शम्‌ । 
प्रत्यज्ञभितरज्लेय परोक्ष॑ग्रहणेक्षया ॥#” -न्यायावतार श्लो० ४ 


प्रत्यक्षप्रमाण मौमांसा श्घ्७ 


अथैका ग्रहण करना प्रत्यक्ष है? यह किया है। इस,लक्षणमें मत्यक्ष 
का स्वरूप तब तक समममे नहीं आता, जब तक कि 
0 परोक्ष का स्वरूप न समझ लिया जाय) अकलक- 
देव' ने 'न्यायविनिश्चयः मे स्पष्ट ज्ञानको प्रत्यक्ष ' कहा है। उनके 
सक्षणमें साकार और अजसा पद भी अपना विशेष महत्त्व रखते 
; श्र्थात्‌ साकारज्ञान जब अज्ञसा स्पष्ट अर्थात्‌ परमार्थ रूपसे 
विशद्‌ हो तब उसे प्रत्यक्ष कहते हे | वेशय का लक्षण अकलंक- 
देवने स्वयं लघीयस्त्रय में इस तरह किया है- 
“अनुमानादतिरिते ण॒ विशेषप्रतिभासनम्‌ । : 
तदवैशर्ध मतं बुद्धेरवैशयमतः परम्‌॥ ४॥” ** 
अर्थात्‌ अनुमानादिसे अधिक नियत देश काल, ओर आकार- 
रूपमें प्रचुरतर विशेषोंके प्रतिभासन को वैश्य ' कहते है । दूसरे 
शब्दोंमें जिस ज्ञानमे किसी अन्य ज्ञान की सहायता, अपेक्षित न 
हो वह, ज्ञान विशद्‌ कहलाता है । जिस तरह अनुमानादि ज्ञान 
अपनी उत्पत्तिमें. लिंगज्ञान, व्याप्तिस्सरण आदि की अपेक्षा 
रखते हैं, उस तरह प्रत्यक्षअपनी उत्पत्तिमे किसी अन्य ज्ञानकी 
आवश्यकता नहीं रखता। यही अनुमानादिसे प्रत्यक्ष में अतिरेक- 
अधिकता है । के 
यद्यपि वोद्ध' भी विशदज्ञान को अत्यक्ष कहते हैं; पर वे केबल 
निर्विकल्पक ज्ञान को ही प्रत्यक्ष की सीमामे रखते है। उनका यह 
अभिप्राय है कि स्वलक्षणवस्तु परमार्थतः शब्दशन्य है। अत्तः 
उससे उत्पन्न होने वाला प्रत्यक्ष भी शब्दशून्य ही होना चाहिये। 
शब्द का अर्थके साथ कोई सम्बन्ध ' नहीं है। शब्दके'अभावमें भी 
१ “मत्यक्लक्ष॒णं प्राहुः स्प्ट साकारमझसा?'-न्यायवि० श्लो० ३ 
* “प्रत्यक्ष कल्पनापो् वेथलेडतिपरिस्फुटम्‌ ।??-तत्वसं० का० १२३४ 


श्ष्८ - ज्ैनदर्शन - 


छ ० क्३ 
पदार्थ अपने स्वरूपमें रहता है और पदार्थके न होने परभी यथेच्छ 
शब्दों की अयोग 'देखा जाता है | शब्दका प्रयोग संकेत और 
विचक्षाके अधीन है। अतः परमाथेसत्‌ वस्तुसे उत्पन्न होनेवाले 
निर्विकल्पक प्त्यक्षमें शब्दकी सम्भावना नहीं है। शब्द का प्रयोग" 
तो विकल्पवासनाके कारण पूर्वाक्त निर्विबल्यक ज्ञानसे उत्पन्न होने 
वाले सबिकल्पक ज्ञानमें ही होता है। शब्द-संसष्जज्ञान नियमसे 
पदार्थका आहक नहीं होता। अनेक विकल्पकज्ञान ऐसे होते हैं, 
ओर जा है निकल 
बी कल्पज्ञान निर्विकल्पकसे 
उत्पन्न होता है, मात्र विकल्पवासनासे नहीं, उस सबिकल्पकमे 
जो विशद्ता और अर्थनियतता देखी जाती है, बह उस विकल्पक 
का अपना धर्म नहीं है, किन्तु निर्विकल्पकसे उधार लिया हुआ है। 
निर्विकल्पकके अनन्तर क्षणम ही सविकल्पक उत्पन्न होता है, अतः 
निर्विकल्पककी विशद्ता सविकल्पकमे ग्रतिभासित होने लगती है 
ओर इस तरह सविकल्पक भी निर्विकल्पककी विशद॒ताका स्वामी 
बनकर व्यवहारसें शत्यक्ष कहा जाता है 
परन्तु जैन दार्शनिक परंपरासे निराकार निर्विकल्पक दशनकों 
प्रमाणकोटिसे बहिभू-त ही रखा है ओर निमश्चयात्मक सविकल्पक 
ज्ञानकों ही प्रमाण मानकर विशदज्ञानको प्रत्यक्षकोटिमें लिया है । 
वौद्धका निर्विकल्पक ज्ञान विषय-विपयोसन्निपातके अनन्तर होने वाले 
सामान्याव्रभासी अनाकार दर्शनके समान है। यह अनाकार दशन 
इतना निर्बल होता है कि इससे व्यवहार तो दूर रहा किन्तु पदार्थ 
का निश्चय भी नहीं हो पाता। अतः- उसको स्पष्ट या प्रमाण 
मानना किसी भी तरह उचित नहीं है। विशद्ता और निश्चयपनरा 
विकल्पका अपना धर्म है और वह ज्ञानावरणके क्षयोपशमके अलु- 
सार इसमें पायाजाता है; इसी ,अभिप्रायका सूचन करनेके लिए 
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अकलंकदेवने अज्लसा और साकारपद प्रत्यक्षके लक्षणमें दिये हैं। 
जिन विकल्प ज्ञानोंका विषयभूत पदारथ बाह्ममे नहीं मिलता वे 
विकल्पाभास हैं, प्रत्यक्ष नहीं। जेसे शब्दशून्य, निर्विकर्पकसें 
शब्दसंस्ट्ट विकस्प उत्पन्न हो जाता है. वैसे यदि शब्दशून्य अर्थसे 
भी सीधा विकल्प उत्पन्न हो तो क्‍या बाधा है ? यद्यपिज्ञानकी ., 
उत्पत्तिमे पदार्थ की असाधारण कारणता नहीं है.। 0] 

ज्ञात होता है कि-वेदकी प्रमाणताका खण्डन करनेके विचारसे 
वोद्धोंने शब्दका अर्थके साथ वास्तविक सम्बन्ध ही नहीं माना 
ओर उन यावत्‌ शब्दसंसष्ट ज्ञानोंका जिनका समर्थन निर्विकल्पक 
से नहीं होता, अग्रामाण्य घोषित कर दिया है, और उन्हीं ज्ञानोंको 
प्रमाण माना है, जो साक्षात्‌ या परम्परासे अर्थसामथ्यजन्य हैं। 
परन्तु शब्दमात्रकों अप्रमाण कहना उचित नहीं है। वे शब्द भले 
ही अग्रमाण हों जिनका विपयभूत अथ उपलब्ध नहीं होता । 


जब आत्ममात्रसापेक्ष ज्ञानको प्रत्यक्ष माना और अश्ष शब्द », 
का अथ आत्मा किया गया तब लोकृव्यवहारमे प्रत्यक्ष रूपसे 
बालक प्रसिद्ध इन्द्रियग्रत्यक्ष और मानसप्रत्यक्षकी समस्‍या 
“: का समन्वय जैन दाशंनिकोने एक 'संव्यवहार प्रत्यक्ष? । 
सानकर किया। विशेषावश्यकभाष्यः और लघीयखय' भ्रन्थोमें.. 
इन्द्रिय ओर मनोजन्य ज्ञानको संव्यवहार श्रत्यक्ष स्वीकार किया 
है । इसके कारण भी ये हैं कि-एक तो लोकव्यवहारमे तथा सभी 
इतर दर्शनोंमें यह अत्यक्ष रूपसे अ्सिद्ध है और अत्यक्षताके 
प्रयोजक वेशय (नि्मलता) का अंश इसमे पाया जाता है । इस तरह 
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उपंचांरका कारण मिलनेसे इन्द्रिय प्रत्यक्षमें प्रत्यक्षतांका उपचार 
कर लिया गया हे । चस्तुतः आध्यात्मिक दृष्टिमें ये ज्ञान परोक्ष ही 
हैं। तत्त्वांथेसूत्र (१३ ) में मतिज्ञानकी मति, स्थ्ृति, संज्ञा, 
चिन्ता ओर अभिनिबोध इन पर्यायोंका निर्देश मिलता है। इसमें 
मत्ति, इन्द्रिय और मनसे उत्पन्न होनेवाला ज्ञान है। इसकी . 
उत्पत्तिमें ज्ञानान्तरकी आवश्यकता नहीं होती | आगगेके स्मृति, 
संज्ञा, चिन्ता आंद ज्ञानोंमे क्रमशः पूर्वाचुभव, स्मरण और प्रत्यक्ष, 
स्मरण अत्यक्ष ओर प्रत्यभिज्ञान, लिगदर्शन ओर व्याप्ति स्मरण 
आदि ज्ञानान्त्रोंकी अपेक्षा रहती है, जब कि इन्द्रिय प्रत्यक्ष और 
मानस प्रत्यक्षमे कोई भी अन्य ज्ञान अपेक्षित नहीं होता । इसी 
विशेषताके कारण इन्द्रियप्रत्यज्ञ ओर मानसम्रत्यक्षरूपी मतिको 
संव्यवहाए ग्रत्यक्ष॒का पद मिल्रा है । 
१ खांव्यवह्ायरिक प्रत्यक्ष- 
पाँच इन्द्रियों ओर मन इन छह कारणोंसे संन्यवहार प्रत्यक्ष 
उत्पत्न होता है। इसके मूल दो कक १) इन्द्रिय संव्यवहार 
मनन प्रत्यक्ष (२) अनिन्द्रिय संव्यवहार प्रत्यक्ष । 
पक अनिल प्रत्यक्ष केवल मनसे उत्पन्न होता है, 
जब कि इन्द्रियप्रत्यक्षमें इन्द्रियोंके साथ मन भी कारण होता है। 
'इन्द्रियोंमें चछु और मन अग्नाप्यकारी हैं अर्थात्‌ ये पदार्थों 
प्राप्त किये बिना ही दूरसे ही उसका ज्ञान कर लेते है। स्पशेन, रसना 
इम्द्रियोंकी और त्राण ये तीन इन्द्रियाँ पदार्थोंसे सम्बद्ध होकर 
उन्हें जानती हैं। कान शब्दको स्पृष्ट होनेपर सुनता 
आप्यकारिता है] 'स्पर्शनांदि इन्द्रियाँ पदार्थोके सम्बन्धकालमे 
अग्राप्यकारिता उनसे स्पृष्ट भी होती हैं ओर वद्ध भी। वदढ्धका अर्थ 
१ “पुट्ड सुणेइ सं अ्रपु् पुणविं पस्सदे रूप । | 
.फा से रसंत्च गंध बद्ध पु विजाणादि ॥ “आर? नि० ग्रा० $ 
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है-इन्द्रियोंमे अल्पकालिक विकारपरिणति | जैसे अत्यन्त ठंडे 
पानीमें हाथ डुवाने पर कुछ काल तक हाथ ऐसा ठि्धर जाता है 
कि उससे दूसरा स्पश शीघ्र गृहीत नहीं होता। किसी तेज गरस 
पदार्थकों खा लेने पर रसना भी विक्ृत होती हुईं देखी जाती है ,। 
पर॑न्तु कानसे किसी भी ग्रकारके शब्द सुनने पर ऐसा कोई विकार 
अनुभवमें नहीं आता। ह 

तैयायिकादि चछ्कुका भी पदार्थके साथ सन्निकर्ष मानते हें । 
उनका कहना है कि चह्नु तेजस पदार्थ है । उसकी किरण निकलकर 
सन्निकर्ष विचार विस सम्बन्ध करती हैं और तब चुके । 

द्वारा पदार्थका ज्ञान होता है । चक्कु चूंकि पदार्थके 
रूप, रस आदि शुणोमे से केवल रूपको ही प्रकाशित करता हे, 
अतः वह दीपककी तरह तेजस है । मन व्यापक आत्मासे संयुक्त 
होता है और आत्मा जगतके समस्त पदार्थोंसे संयुक्त है, अतः 
मन किसी भी बाह्य पदार्थको संयुक्तसंयोग आदि सम्बन्धोंसे 
जानता है। मन अपने सुखका साक्षात्कार संयुक्तसमवाय सम्बन्धसे 
करता है । मन आत्मासे संयुक्त है और आत्मामे सुखका समवाय 
है । इस तरह चन्चु और मन, दोनों आप्यकारी हैं। 

परन्तु निम्नलिखित कारणोंसे चछुका पदार्थके साथ सन्निकर्ष 
सिद्ध नहीं होता- 

(१) 'यदि चह्तु प्राप्यकारी है तो उसे स्वयंमे लगे हुए अंजनको 
देख लेना चाहिए | (२) यदि चच्ु प्राप्यकारी है तो वह स्पर्शन 
इन्द्रियकी तरह समीपचर्ती वृक्षकी शाखा और दूरबर्ती चन्द्रमाको 
एक साथ नहीं देख सकंती । ( ३ ) यह कोई आवश्यक नहीं है कि 
जो करण हो वह पदार्थसे संयुक्त होकर ही अपना काम करे 
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चुम्बक दूरसे ही लोहेको, खींच लेता है। (४) चक् अश्नक, 
काँच ओर स्फटिक आदिसे व्यवहित पदार्थोंके रूपको भी देख लेती 
है, जब कि श्राप्यकारी स्पर्शनादि इन्द्रियाँ उनके सुप्श आदिको 
नहीं जान सकतीं । चह्ुुको तेजोद्रव्य कहना भी श्रतीतिविरुद्ध है; 
क्योंकि एक तो-तेजोद्रव्य स्वतंत्र द्रव्य नहीं है, दूसरे उष्ण स्पर्श 
ओर भास्थर रूप इसमें नहीं पाया जाता | 

चज्ुको प्राप्यकारी मानने पर पदार्थमें दूर और निकट व्यवहार 
नहीं हो सकता। इसी तरह संशय ओर विपयंय ज्ञान भी नहीं 
हो सकेंगे । 

आजका विज्ञान मानता है कि आँख एक प्रकारका केमरा: है। 
उसमें पदार्थोकी किरण प्रतिबिम्बित होतीं हैं | किरणोंके प्रतिबिम्ब 
पड़नेसे ज्ञानतन्तु उद्बुद्ध होते हैं और फिर चक्छु उन पदार्थोको 
देखता है। चकुमें आये हुए श्रतिबिम्बका कार्य केवल चेतनाको 
उद्‌बुद्ध कर देना है । वह स्वयं दिखाई नहीं देता। इस ग्रणालीमें 
यह बात' तो स्पष्ट है कि चुने योग्य देशमें स्थित पदाथकों ही 
जाना है अपनेमें पड़े हुए अतिबिम्बकों नहीं। पदार्थोके प्रतिबिम्ब 
पड़नेकी क्रिया तो केवल स्विचकों दबानेकी क्रियाके समान है 
जो विद्युत शक्तिको प्रवाहित कर देता है। अतः इस प्रक्रियासे 
जैनोंके चक्लुकी अग्राप्यकारी माननेके विचारमें कोई विशेष बाधा 
उपस्थित नहीं होती । 

'औौद्ध श्रोत्रकों भी अग्नाप्यकारी मानते हैं। उनका विचार है कि- 
शब्द भी दूरसे ही सुना जाता है। वे चकछ और मनके साथ ओनरके 
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भी अप्राप्यकारी होनेका स्पष्ट निर्देश करते हैं। यदि 

श्रोत्र आप्यकारी होता तो शब्दमें- दूर ओर निकट 
कारी नहीं बहार नहीं होना चाहिये था। किन्तु जब ओत्र कानमें 
घुसे हुए मच्छरके शब्दकों सुन लेता है, तो अग्राप्यकारी नहीं हो 
सकता | ग्राप्यकारी न्नाण इन्द्रियके विषयभूत गन्धसें भी 'कमलकी 
गन्ध दूर है, मालतीकी गन्ध पास है? इत्यादि व्यवहार देखा 
जाता है। यदि चह्षुकी तरह श्रोत्र भी अग्राप्यकारी है तो जैसे 
रूपमे दिशा और देशका संशय नहीं होता उसी तरह शब्दमे भी 

* नहीं होना चाहिए था, किन्तु शब्दमें 'यह किस दिशासे शब्द आया 
है ?/इस प्रकारका संशय देखा जाता है। अतः श्रोत्रको भी स्परशंनादि 
इन्द्रियोंकी तरह प्राप्यकारी ही मानना चाहिये। जब शब्द वाता- 
बरणमें उत्पन्त होता हुआ क्रमश: कानके भीतर पहुँचता है, तभी 
सुनाई देता है। श्रोत्रका शब्शेल्पत्तिके स्थानमे पहुँचना तो नितान्त 
बाधित है। 


सांव्यवहारिक इन्द्रियप्रत्यक्ष चार भांगोंमें विभाजित है- 
अवग्रह, इंहा, अवाय और धारणा । सर्वे प्रथम विपय 
ओर विपयीके सन्निपात ( योग्यदेशाबिस्थति ) 
होने पर दर्शन होता है । यह दर्शन सांमान्य- 
उत्पत्तिक्रम, 'सत्ता का आलोचक होता है । इसके आकारकों 
अवग्रह्माद हम मात्र है? के रूपमें निर्दिष्ट कर सकते हैं। यह 
भेद अल्तित्वरूप महासत्ता या सामान्य-सत्ताका प्रतिभास 
करता है। इसके बाद उस विपयकी अवान्‍्तर सत्ता 

( भलुष्यत्व आदि ) से युक्त बस्तुका महण करनेवाला 'यह पुरुष हैं? 
ऐसा अवम्रह ज्ञान होता है। अवग्रह ज्ञानमे पुरुषत्वविशिष्ट पुरुषका 


ओतच अप्राप्य- 


शानका 
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स्पष्ट बोध होता: है। जो इन्द्रियाँ प्राप्यकारी हैं, उनके द्वारा 
दृशनके बाद सर्वप्रथम व्यज्ञनावग्रह होता है । जिस प्रकार 
कोरे घड़ेमे जब दो, तीन, चार जलबिन्दुएँ तुरन्त सूख जाती हैं, तव 
कहीं घड़ा धीरे धीरे गीला होता है, उसी तरह व्यक्ञनावग्रहमें 
पदार्थंका अव्यक्त बोध होता है । इसका कारण यह है कि-प्राप्यकारी 
स्पर्शन, रसन, प्राण ओर श्रोत्र इन्द्रियाँ अनेक प्रकारकी उपकरण- 
त्वचाओसे आदत रहती हैं, अत्तः उन्हे भेदकर इन्द्रय तक विषय- 
सम्बन्ध होनेमे एक क्षण तो लग ही जाता है। अप्राप्यकारी 
चल्नुकी उपकरणभूत पलकों आँखके तारेके ऊपर हैं और पतकें' 
खुलनेके बाद ही देखना प्रारम्भ होता है। आँख खुलनेके वाद 
पदार्थके देखनेमे अस्पष्टताकी गुल्लाइश नहीं रहती । जितनी शक्ति 
होगी; उतना स्पष्ट ही दिखेगा । अतः चक्षु इन्द्रियसे व्यच्जनावग्रह 
नहीं होता । व्यद्जनावगरह शेष चार इन्द्रियोसे ही होता है । 

अबवग्रहके बाद उसके द्वारा ज्ञात विषयमे “यह पुरुष दक्षिणी 
है या उत्तरी ? इस प्रकारका विशेषविषयक संशय होता है | 
संशयके अनन्तर भाषा और वेशकों देखकर निर्णयक्षी ओर 
अआकनेवाला 'यह दक्षिणी होना चाहिये” ऐसा भवितव्यतारूप 
इंहा ज्ञान होता है। 

ईहाके वाद विशेष चिन्होसे 'यह दक्षिणी ही है? ऐसा निण- 
यात्मक अबाय ज्ञान होता है । कहीं इसका अपायके रूपमे भी 
उल्लेख. मिलता है, जिसका अथे है “अनिष्ट अंशकी निदृत्त 
करना? | अपाय अर्थात्‌ “निवृत्ति!। अवायमे इष्ट अंशका निश्चय 
विवक्षित है जब कि अपायमें अनिष्ट अंशकी निवृत्ति मुख्य रुपसे 
लक्षितु होती है।. - हू 

यही अवाय उत्तरकालमें दृढ़ होकर धारणा वन जाता है।- 
इसी धारणाके कारण कालान्तरमें उस वस्तुका स्मस्ण हाता हे। 
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धारणाकों संस्कार भी कहते हैं ।- जब तक इन्द्रिय व्यापार, चाल्नू है 
तव तक धारणा इन्द्रिय प्रत्यक्षके रूपमें रहती है । इन्द्रिय व्यापारके 
निवृत्त हो जाने पर यही धारणा शक्ति रूपसे संस्कार बन जाती है। 

इनमें संशयज्ञानकों छोड़ कर बाकी व्यज्लनावग्रह, अर्थावग्रह, 
ईहा, अवाय और धारणा यदि अर्थका यथाथ निश्चय कराते हैं 
तो प्रमाण हैं, अन्यथा अप्रमाण । ग्रमाणताका अर्थ है जो वस्तु 
जैसी प्रतिभासित होती है उसका उसी रूपमे मिलना | 

ये सभी ज्ञान स्वसंवेदी होते हैं। ये अपने स्वरूपका बोध स्वय॑ 
करते हैं | अतः स्वसवेदन प्रत्यक्षकों स्व॒तन्त्र माननेकी आवश्यकता 
नहीं रह जाती । जो जिस ज्ञानकां स्वसंवेदन हे, हु 
वो हैं वह उसीमें अन्तभूत्त हो जाता है; इन्द्रियप्रत्यक्षका 
स्वस॑वैदो हैं. बसंबेदन इन्द्रियप्रत्यत्षम और मानसप्रत्यक्षका 
स्वसंवेदन मानस प्रत्यक्ष मे । किन्तु स्वसंवेदनकी दृष्टिसे अप्रमाण 
व्यवहार या प्रमाणाभासकी कल्पना कथमपि नहीं होती। ज्ञान 
प्रमाण हो या अग्रमाण, उसका स्वसवेदन तो ज्ञानके रूपमें 
यथार्थ ही होता है। 'यह स्थाणु है या पुरुष ९ इस प्रकारके 
संशय ज्ञानका स्वसवेदन भी अपनेमे निश्चयात्मक ही होता है। 
उक्त अकारके ज्ञानके होनेमे सशय नही हे, संशय तो उसके घिषय- 
भूत पदार्थमे है । इसी प्रकार विपयेय और अनध्यवसाय ज्ञानोका 
स्व॒रूपसंवेदन अपनेमे निश्चयात्मक और यथार्थ ही होता है। 

मानस ग्रत्यक्षमे केवल मनसे सुखादिकका सवेदन होता है ।- 
इसमे इन्द्रिय व्यापारकी आवश्यकता नहीं हाती | न्‍ ह 
ये 'अवम्रह्मदिज्ञान एक, बहु, एकविध, बहुविध, जिग्रे, अक्षित्र, 


सभी शान 


हा 
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। वरध्द ५० » जैनदर्शन 
नि: सतत, 253 उक्त, अलुक्त, 'धुष ओर अप्नुव इस तरह बारह 
“ड आई जानते किन्तु उन गुणोंके द्वारा 'दृव्यकों अहण करते हैं; 
: अर्थेके . क्योंकि गुण और गुणीमें कथख्त्‌ अभेद होनेसे 
होते हैं. गुणका अहण होने पर गुणीका भी भ्रहण उस रूपमे 
हो ही जाता है। किसी ऐसे इन्द्रियज्ञानकी कल्पना 
नहीं की जा, सकती जो द्रव्यको छोड़कर मात्र गुण को, या गुणको 
छोड़कर मात्र द्रव्यको ग्रहण करता हो । 
विपयंय आदि मिथ्याश्ञान- | 
/ : इन्द्रिय दोष तथा साहश्य आदि के कारण जो चिपयय ज्ञान 
होता है, वह जैन दर्शन में विपरीतख्याति के रूप से स्वीकार किया 
गण है। किसी पदाथे में उससे विपरीत पदार्थ का प्रतिभास होना 
विपरीत्त-ख्याति कहलाती है । “यह पदार्थ विपरीत है? इस प्रकारका 
प्रतिभास विपयेयकाल में नहीं होता है यदि प्रमाता को यह मालूम 
हो जाय कि यह पदार्थ विपरीत है? तब तो वह ज्ञान 
यथार्थ ही हो जायगा । अतः पुरुषसे विपरीत स्थाणु में 
“पुरुष” इस ग्रकारकी ख्याति अथोत्‌ प्रतिभास विपरीत- 
ख्यांति कहलाता है। यद्यपि विपयेय कालमें पुरुष वहाँ नहीं है परन्तु 
साहृश्य आदि के कारण पूर्वदृष्ट पुरुष का स्मरण होकर उसमें 
पुरुषका भान होता है। और यह सब द्वोता है इन्द्रिय दोप आदिके 
कारण । इसमें अलोकिक, अनिर्वचनीय, असत्‌, सत्‌ या आत्मा 
का अतिभास मानना या इस ज्ञान को निरालस्वन ही मानना 
प्रतीतिविरुद्ध है । 


१ तत्वार्थधृत्र ११७ 


अधग्रहादि 


विपर्यय शान 
का स्वरूप 
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विपर्यय ज्ञानका आलम्बन तो वह पदार्थ है ही जिसमें साहश्य 
आदि के कारण विपरीत भान हो रहा है ओर जो विपरीत पदार्थ, 
उसमें प्रतिभासित हो रहा है। वह यद्यपि वहाँ विद्यमान नहीं हे, 
किन्तु साहश्य आदि के कारण स्मरण का विषय बनकर झलक तो 
जाता ही है। अन्ततः विपयेयज्ञान का विपयभूत पदार्थ विपर्यय- 
काल में आलस्वनभूत पदार्थ में आरोपित किया जाता है और इसी, 
लिए बह विपर्यय हे । 


विपर्यय कालमे सीपमे चांदी आ जाती है ' यह निरी कल्पना 

हे; क्योकि यदि उस कालमें चांदी आती हो, तो वहाँ बैठे हुए 
असत्ख्याति रुपकों दिख जानी चाहिये। रेतसे जलज्ञानके समय 
यदि जल वहाँ आ जाता है, तो पीछे जमीन तो गीली 

.. मिलनी चाहिये । मानस अभ्रान्ति अपने मिशथ्या 
आमतवाति (कर और विचारोंके अतुसार अनेक प्रकारकी 
नहीं हुआ करती है । आत्माकी तरह बाह्य पदार्थका 
अस्तित्व भी स्वत सिद्ध ओर परमार्थसत्‌ ही है। अतः बाह्मार्थका 


निपेध करके नित्य त्रह्म या क्षणिक ज्ञानका प्तिभास कहना भी 
सयुक्तिक नहीं है | । 


विपयनेय ज्ञानके अनेक कारण होते हैं; बात पित्तादिका ज्षोभ, 
विषयकी चंचलता, किसी क्रियाका अतिशीघ्र होना, साहइ्य और 
विप्यंय. ईन्द्रिय विकार आदि। इन दोपोके कारण सन ओर 
से इन्द्रियोंमे बिकार उत्पन्न होता है ओर , इन्द्रियमे 
विकार होनेसे विपयंयादि ज्ञान होते हैं| अन्तत्तः 
इन्द्रियविकार ही विपर्ययका मुख्य हेतु सिद्ध 


८57 


कारण 
होता है। 
विपय॑य ज्ञानकों सत्‌ असत्‌ आदि रूपसे अनिर्वचनीय कहना 


भर 


रद्द “... जैनदर्शन 


भ्३ ों ः ) 
कम नहीं है; क्योंकि उसका विपरीत .रूपसें निबंचन किया 
अनिर्वंचनी- पा | « ईद र्वतम यह शब्द प्रयोग स्पर् 
यार्थ ख्याति “नि निवचनीयता बता रहा है। पहले देखा गया 
हीं रजत द्द साहश्यादिके कारण सामने रखी हुईं सीपमें, 
भलकने लगता है | 
'अदि विपय॑यज्ञानमें छुछ भी प्रतिभासित न हो, वह अख्याति 
अथांत्‌ निर्विषय हो; तो भ्रान्ति और मे कोई 
हा; ओर सुषुप्तावस्थामे कोई अन्तर ही 
अ्रख्याति. हि रह जायगा। सुषुप्तावस्थासे भ्रान्तिदशाके भेदका 
एक ही कारण है कि आन्ति अवस्थामें इु 
तो श्रतिभासित होता है, जब कि सुघुप्तावस्थामे 
कुछ भी नहीं | 
यदि विपर्ययमें असत्‌ पदार्थंका प्रतिभास माना जाता है, तो 
विचित्र प्रकारकी भ्रान्तियाँ नहीं हो सकेगी, क्योंकि असतृख्याति- 
बादीके मतमें विचित्रताका कारण ज्ञानगत या अर्थगरत 
नही. भी नहीं है। सामने रखी हुई वस्तुभूत शुक्तिका 
हे ही इस ज्ञानका आलम्बन है, अन्यथा अगुलिके द्वारा, 
उसका निर्देश नहीं किया जा सकता था। यद्यपि यहाँ रजत. 
अविद्यमान है, फिर भी इसे असत्‌ख्याति नहीं कह सकते; क्योंकि 
इसमें साहइय कारण पड़ रहा है, जबकि असतख्यातिमे साहश्य 
कारण नहीं होता । है 
विपरययज्ञानको इसरूपसे स्थ्ृति प्रमोषरूप कहना भी ठीक नहीं 
हे कि-इदं रजतम! यहाँ इदम! शब्द सामने रखे हुए पदार्थका निर्देश 
विपयंयशान ऊरेता है और 'रजतम? पूवदष्ट रजतका स्मरण है। 
. सा गपों रण अपने ततः 
ति-प्रमोष *स्‍च्र्यादि दोपोंके कारण वह स्म 
स्मात-प्र ष्रू जे आ जे ता हे | यही उसकी' 
नहीं. “कर को छोड़कर उत्पन्न हो है 
रूप भी नहीं सुपर्यृग्ररूपता है। यदि यहाँ 'तद्र॒जतम! ऐसा प्रतिभास 


नहीं 


शसत्ख्यात्ति 
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होता; तो बह सम्यस्क्ञान ही हो जाता। अतः इद्म्‌ यह एक स्वतंत्र 
ज्ञाम है और “रजतम? यह अधूरा स्मरण | चूँकि दोनोंका भेद ज्ञात 
नहीं होता अतः 'इदं! के साथ 'रजतम्‌? जुटकर 'इदं रजजतम्‌! यह एक: 
ज्ञान माल्म होने लगता हे। किन्तु यह उचित नहीं है; क्योकि यहाँ 

दो ज्ञान प्रतिभासित ही नहीं होते। एक ही ज्ञान सामने रखे हुए 
चमकदार पदार्थ को विपय करता है। विशेष वात यह है कि- 
बस्तुदर्शनके अनन्‍्तर तद्बाचक शब्दकी स्मृतिके समय विपरीत- 
विशेपका स्मरण होकर वही ग्रतिमासित होने लगता हैं। उस समय 
चसचसाहटके कारण शुक्तिकाके विशेष घ॒र्म प्रतिमासित न होकर 
उनका स्थान रजतके धर्म ले लेते हैं। इस तरह विपर्ययज्ञानके 
बननेमें सामान्यका प्रतिभास, विशेषका अग्रतिभार्स ओर विपरीत 
विशेषका स्मरण ये कारण भले ही हों पर विपर्ययकालमें “इदंः 
रजतम? यह एक ही ज्ञान रहता है। और वह विपरीत आकारकों 
विपय करनेके कारण विपरीतख्याति रूप ही है । 

संशय ज्ञान मे जिन दो कोटियों में ज्ञान चलित या 
दोलित रहता है, वे दोनो कोटियाँ भी बुद्धिनिए ही हैं । उमय साधारण 
'संशयका पर के दशन से परस्पर विरोधी दो विशेषो का 
स्मरण हो जानेके कारण ज्ञान दोनों कोटियोमे 
कूलने लगता है। यह निश्चित है कि संशय 
ओर विपययज्ञान पूर्वासुभूत विशेषके ही होते हैं, अननु- 
भूतके नहीं | 

संशय ज्ञानमे प्रथमही सामने विद्यमान स्थाणुके उच्चत्व आदि 
सामान्य-धर्म प्रतिभासित होते हैं, फिर उसके पुरुष और स्थाणु इन 
दो विशेषोंका थुगपत्‌ स्मरण आ जानेसे ज्ञान दोनों कोटियोमे 
दोलित हो जाता है। क 


स्वरूप 


५ 
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./ » पारमाथिक पघत्यक्ष- 


पारमा्थिक अत्यक्ष सम्पूर्ण रूपसे विशद्‌ होता है। वह मात्र - 
आत्मासे उत्पन्न होता है | इन्द्रिय और मनके व्यापार की उसमें 
'परमार्थिक “रप्रयकता नहीं होती। वह दो प्रकारका है--एक 
सकत॒प्रत्यज्ञ और दूसरा विकतप्रत्यक्ष । केवलज्ञान 
सकतप्रत्यक्ष है ओर अवधिज्ञान तथा मनःपययज्ञाव 
विकतत्रत्यक्ष हैं । 


'अवधिज्ञानावरण ओर वीर्यान्तरायके क्षुयोपशमसे उत्पन्न 
होनेवाला ज्ञान अवधिज्ञान है। यह रूपीद्रव्यको ही विषय करता है, 
आत्मादि अरूपी द्रव्यकों नहीं । चूँ कि इसकी अपनी 
ह द्रव्य, क्षेत्र काल और भाव की मर्य्यादा निश्चित है 
ओर यह नीचे की तरफ अधिक विपयको जानता है, अतएव 
अवधिज्ञान कहा जाता है। इसके देशावधि, परमावधि ओर 
'सर्वावधि थे तीन भेद होते हैं । मनुष्य ओर तियचोंके गुशप्रत्यय 
देशावधि होता है ओर देव तथा नारकियोंके भवग्नत्यय | भव- 
प्रत्यय अवधिमें कर्म का क्षयोपशम उस पर्यायके ही निमित्तसे 
हो जाता है, जब कि मनुष्य और तियेद्वोके होनेवाले देशावधिका 
क्षयोपशम गुणनिमित्तक होता है । परमावधि और सवोबधि 
चरम शरीरी मुनिके ही होते हैं। देशाबधि प्रतिपाती द्वोता है, 
परन्तु सर्वावधि और परमावधि ग्रतिपाती नहीं होते। संयमसे 
च्युत होकर अविरत और मिथ्यात्व भूमि पर आ नाना अ्रतिपात 
कहा जाता है। अथवा, मोक्ष होनेके पहले जो अवधिज्ञान छूट जाता 
है, बह प्रतिपाती होता है। अवधिज्ञान सूक्ष्म रूपसे एक परमाथु 
को जान सकता है । ः 


प्रत्यक्ष 


अवधि शान 





१ देखो तच्वार्थवार्तिक १२१०-२२ | 
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. 'मनःपर्ययज्ञान दूसरेके सनकी वातको जानता है | इसके 
दो भेद हैं--एक ऋजुमति और दूसरा विपुलमति। ऋजुभति सरल 
.. झन, वचन, और कायसे बिचारे गये पदा्थंकों जानता 
मनाया है अबकि विपुलमति सरल और कुटिल दोनों तरहसे 
शान बिचारे गये पदार्थों को जानता है। सनःपर्ययज्ञान भी 
इन्द्रिय और मन की सहायताके बिना ही होता है। दूसरे का 
मन तो इसमे केवल आलम्बन पड़ता है । मनःपययज्षानीः 
दूसरेके मनमे आनेवाले विचारोंको अर्थात्‌ विचार करनेवाले 
मन की पर्यायोंकों साक्षात्‌ जानता है ओर उसके अनुसार वाह्म 
पदार्थोकों अनुमानसे जानता है! यह एक शआचार्यका मत' है। 
दूसरे आचार्य मनःपर्यय ज्ञानके द्वारा वाह्य पदार्थका साक्षात्‌ ज्ञान 


भी मानते हैं। मनःपर्ययज्ञान अक्ृष्ट चारित्रवाले साधुके ही होता 
है। इसका विषय अवधिज्ञानतते अनन्तवोँ भाग सूद्षम होता है।' 
इसका क्षेत्र सनुष्यलोक वरावर हे । 


समस्त ज्ञानावरणके समूल नाश होने पर प्रकट होनेवाला 
ध्ए्‌ कप भ्श 
निरावरण ज्ञान केवलज्लान हैे। यह आत्ममात्रसापेक्ष होता हे 
केवल ज्ञान अर केवल अर्थात्‌ अकेला होता है | इस ज्ञानके 
उत्पन्न होते ही समस्त क्ञायोपशमिक ज्ञान विलीन हो 
जाते हैं | यह समस्त द्रव्यो की त्रिकालवर्ती सभी पर्यायों को 
झै ध्ड निर्म बिक 
जानता है तथा अतीन्द्रिय होता है। यह सम्पूर्ण रूपसे निर्मल होता 
४४, है झ भ्षे + 
हं। इसके सिद्ध करने की मूल'युक्ति यह है कि-आत्मा जब ज्ञान 
१ देखो त्वार्थवार्तिक १.२६ 
२ “जाणइ वज्मेडणुमाणेयं ! -विशेषा० गा०्द१४ 
३ “शस्यावरणविच्छुदे शेय किमवशिष्यते! १-न्यायवि० श्लो० ड६५, 


ध ञ्े शेये कथमशः स्यादसति प्रतिबन्धके | 
दा उग्निर्दाइको न स्थादसति प्रतिबन्धके ॥?? 


“उद्धृत अष्टसह ० पू०५०- 


३०२ “ » ' जैंनदर्शन 

स्वभाव है ओर आवरणके कारण इसका वेभाव सं 
खंड कंरके प्रकट होता है तब सम्पूर्ण वर बजाने कई न 
को अपने पूर्रूपमें प्रकाशसान होना ही चाहिए। जेसे अम्निका 
स्वभाव जलानेका है । यदि कोई प्रतिवन्‍्ध न हो तो अग्नि इन्धनक्ो 
जलायगी ही उसी तरह ज्ञानस्वभाव आत्मा प्रतिवन्धकोंके हट 
जाने पर जगतके समस्त पदार्थों को जानेगा ही । 'जो पदार्थ किसी 
ज्ञानके ज्ञेयं हैं, वे किसी न किसीके अत्यक्ष अवश्य होते हैं । कैसे 
पवतीय अग्नि इत्यादि अनेक अनुमान उस निरावरण ज्ञान की 
सिद्धिके लिए दिये जाते हैं । 


/ ग्राचीन कालमें भारतवर्पषकी परम्पराके अनुसार सर्वज्ञताका 
सम्बन्ध भी मोक्षके ही साथ था। मुमुछ्षुओंमें विचारणीय विपय तो , 
सर्वशता का. दे था कि मोक्षके सार्गका किसने साक्षात्कार किया! 

रः . पु कक 

यही मोक्षमार्ग धर्म शब्दसे निर्दिष्ट होता है। अतः 

विवाद का विपय यह रहा कि धर्म का साक्षाक्तार 

हो सक्वता-है या नहीं? एक पक्षका, जिसके अन्लुगामी शवर 
+ ( जैसी 
कुमारिल आदि मीमांसक हैं, कहना था कि-धर्म जैसी 
अतीन्द्रिय चस्तुओंकों हम लोग ग्रत्यक्षसे नहीं जान सकते | धर्मके 
सम्बन्धमें वेदका ही अन्तिम ओर निर्बाध अधिकार है । धर्मकी 
परिभाषा “चोदनालक्षणोडर्थः धर्म?! करके धर्ममें वेदकों ही 
प्रमाण कहा है। इस धममज्ञानमें वेदको दी अन्तिम प्रमाण 
माननेके कारण उन्हें पुरुषमें अतीन्द्रियार्थविषयक ज्ञानका अभाव 
मानना पड़ा । उन्होंने पुरुषमें राग, ढेप और अज्ञान आदि दोषोंकी 
शंका होनेसे अतीन्द्रियधर्म्रतिपादक वेदकों पुरुषक्ृत न मानकर 
अपौरूषेय माना | ,इस अपौरूषेयत्वकी मान्यतासे ही पुरुष 
'सर्वज्ञताका अर्थात्‌ अत्यक्षसे होने वाली धमज्ञताका निषेध हुआ। 


इ तिहास 
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आ० कुमारिल स्पष्ट लिखते हैं! कि-सर्वेज्ञत्वके निषेधसे हमारा 
तात्पय केवल धर्मज्ञत्वके निषेधसे है । यदि कोई पुरुष ध्मके सिवाय 
संसारके अन्य समस्त अर्थोको जानना चाहता है, तो भले ही जाने, 
हमे कोई आपत्ति नहीं है, पर धर्मका ज्ञान केवल वेदके द्वारा ही 
होगा, अत्यक्षादि प्रथाणोंसे नहीं ॥ इस तरह धमंको वेदके द्वारा 
तथा धर्मातिरिक्त शोप पदार्थोकों यथासम्भव अनुमानादि प्रमाणोंसे 
जानकर यदि कोंई पुरुष टोटलमें सर्वज्ञ बनता है तब भी कोई 
विरोध नहीं है । 
दूसरा पक्ष बोद्धका 'है। ये बुद्धको धर्म-चतुराय सत्यका 
साक्षात्कार मानते हैं। इनका कहना है कि बुद्धने अपने भास्वर 
ज्ञानके द्वारा दुःख, समुद्य-दुःखके कारण, निरोध-निर्वाण, मार्ग- 
निर्वाशके उपाय इस चतुरायसत्यरूप धर्मका प्रत्यक्ष दीन किया है । 
अतः धर्मके विषयमे धर्मद्रष्ठ सुगत ही अन्तिस श्रमाण हैं। वे 
करुणा करके कषायज्वालासे मुज्नसे हुए संसारी जीबोंके उद्धारकी 
भावनासे उपदेश देते हैं। इस मतके समर्थक धर्मकीर्तिने लिखा 
है कि 'संसारके समस्त पदार्थोक्रा कोई पुरुष साक्षात्कार करता 
था नहीं! हम इस निरथंक बातके झगड़ेसे नहीं पढ़ना 

चाहते । हम तो यह जानना चाहते हैं. कि उसने इष्ट तत्त्व- 

१ “धघम॑शत्वनिषेघश्च केवलो्न्रोपयुज्यते । हे 

सर्वमन्यद्विजानंस्तु पुरुषः केन वार्यते ॥? 
-तखसं० का० ३१२८ ( कुमारिलके नामसे उद्घृत ) 


२ “तस्मादनुष्ठेयगर्त शानमस्थ विचाय॑ताम्‌। 
कौट्सख्यापरिशानं “ तस्य नः क्वोपयुज्यते ॥ ३३ ॥* 


दूर पश्यतु वा मा वा 'तत्त्वमिष्ट तु 'पश्यतु । क 
प्रमाण दूरदर्शी चेदेत शद्घ्रानुपास्महे ॥ ३५॥ 


“अमाणवा० १॥३३,३५ 


ह 
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धर्मको जाना है कि नहीं १ मोक्ष सार्गमें अनुपयोगी दुनियों भरे 
कीड़े म्कोड़ों आदि की संख्याके परिज्ञानका भला मोक्षमार्गपे 
क्या सम्बन्ध है ? धर्मकीर्ति सर्वेज्ताका सिद्धान्ततः विरोध नहीं 
करके उसे निरथंक अवश्य बतलाते हैं । थे सर्वेज्ञताके समर्थकोसे 
कहते हैं कि मीमांसकोंके सामने सर्वज्ञता-त्रिकाल-तरिलोकवर्ती 
समस्त पदार्थोका प्रत्यक्षसे ज्ञान-पर जोर क्यों देते हो ९ असली 
विवाद तो धर्मज्ञतामे हे कि-धर्मके विषयमे धर्मके साक्षात्कर्ताकों 
प्रमाण साना जाय या वेदकों ? उस धर्म मार्गके सात्षास्कारके 
लिये धममंकीर्तिने आत्मा ( ज्ञानप्रवाह ) से दोषोंका अत्यन्तोच्छेद 
माना ओर नेरात्म्यमावना आदि उसके साधन बताये। 

तात्पयं यह.कि जहाँ छुमारिलने प्रत्यक्षसे धर्मज्ञताका निषेष 
करके धर्मके विपयमें वेदका ही अव्याहत अधिकार स्वीकार किया 
है, वहाँ धर्मकीर्तिने प्रत्यक्षसे ही धर्म-प्रोक्षमा्गंका साक्षात्कार मांन- 
कर प्रत्यक्षके द्वारा होनेवाली धर्मज्ञताका जोरोंसे समथेन 
किया है । 

धर्मकीर्तिके टीकाकार अज्ञाकरगुप्त'ने सुगतकों धर्मज्ञके साथ 
ही साथ सर्वज्ञ-त्रिकालवर्ती यावत्पदार्थोका ज्ञाता-भी सिद्ध किया 
है और लिखा है. कि सुगतकी तरह अन्य योगी भी सर्वज्ञ हो 





१ «व्ततोब्स्यथबीतरागल्ले. सर्वार्थशानसंभवः । 
समाहितस्य सकल॑ चकास्तीति विनिश्चितम्‌ ॥ 
सवेषां वीतरागाणामेतत्‌ कस्मान्न विद्यते 
रागादिक्षयमात्रे हि. वैयत्लस्य प्रवर्तनात्‌ ॥ 
पुनः कालान्तरे तेषां सर्वशगुणरागियाम, | 
अल्पयंत्नेन सर्वशत्वल्य । सिद्धिखारिता ॥7/ 
-प्रमाणवार्तिकालं० ४० ३१६ 


४ 
ँ 
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सकते हैं, यदि वे अपनी साधक अवस्थामें रागादिनिमुक्तिकीतरह 
सर्वज्ञताके लिए भी यत्न करें। जिनने बीतरागता प्राप्त कर ली है 
वे चाहे तो थोड़ेसे प्रयत्नसे ही स्वेज्ष वन सकते हैं। आ० शान्त- 
रक्षित' भी इसी तरह धर्मज़्तासाधनके साथ ही साथ सर्वज्ञता 
सिद्ध करते हैं और सर्वेज्ञताको वे शक्तिऱपसे सभी बीतरागोंमे 
मानते हैं। कोई भी वीतराग जब चाहे तब जिस किसी »भी 
बस्तुका साक्षात्कार कर सकता है 

योगदर्शन ओर वेशेषिक दशेनमें यह सर्वज्ञता अणिमा 
आदि ऋद्धियोंकी तरह एक विभूति है, जो सभी बीतरागोंके 
लिए अवरय ही प्राप्तव्य नहीं है। हाँ, जो इसकी साधना करेगा 
उसे यह ग्राप्त हो सकती है । 


जेन' दाशनिकोंने प्रारम्भसे ही त्रिकाल त्रिलोकवर्ती यावतज्ञेयों 
के प्रत्यक्षदर्शनके अर्थ स्वेज्ञता मानी है और उसका समर्थन भी 
किया है । यद्यपि तक युगसे पहले “जे प्गे जाणइसे सब्बे जाणइ?? 
[ आचा० सू० १२३ ] जो एक आत्माकों जानता है वह सब 
पदार्थोको जानता है, इत्यादि वाक्य जो सर्वेज्ञताके मुख्य साधक 
नहीं हैं, पाये जाते हैं, पर तर्क॑थुगमे इनका जैसा चाहिये वैसा 


१ “यद्रदिच्छति बोद्धु' वा तत्तद्ेति नियोगतः 
शक्तिरेवंविधा तस्य पहीणावरणो छसो ॥” 
-तत्वसं० का० श११श८। 
२ "“सइं भगवं उप्पण्णणाणदरिसी”“सत्वलोए सब्वजीवे सब्बभावे 
सम्म सम॑ जाण॒दि पस्सदि विहरदितचि |?-घटख० पयड्धि० सू० ७८: 
“से भगव॑ अरह जिणे केवली सब्वन्नू सब्वभावदरिसी”“सब्वलोए: 
सत्वजीवाणं सब्वभावाईं जाणमाणे पासमाणें एवं च णं विहरइ |? 


* “आचा० २॥३॥ प० ४२५ 
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रण , जैनदर्शन 


उपयोग नहीं हुआ। आचार्य झुन्दकुन्दने नियमसारक्े शुद्धो- 
पयोगाधिकार ('गाथा शथू८ ) मे लिखा हैं कि-'केबली भगवान 
समस्त पदार्थोको जानते और देखते हैं? यह कथन व्यवहार लथसे 
है। परल्तु निश्चयसे वे अपने आत्मस्वरूपकों ही देखते और 
जानते हैं। ससे स्पष्ट फलित होता है कि केवलीकी परपदार्थ- 
ज्ञता व्यावहारिक है, नैरचयिक नहीं। व्यवहार नयकों अभूतार्थ 
. और निश्चयनय को भूतार्थ-परमार्थ स्वीकार करनेकी साम्यतासे 
सर्वज्षताका पर्यवसान अन्तततः आत्मज्ञत्तामें ही होता हे। यद्यपि 
उन्हीं झुन्दकुन्दाचायके अन्य अ्न्थोमें सर्वेज्षताके व्यावहारिक 
अथूका भी वर्णन और समर्थन देखा जाता है, पर उनकी 
निश्चयदष्टि आत्मज्ञताकी सीमाको नहीं लॉधती | 
इन्हीं आ० कुन्दफुन्दने प्रवचनसार' मे सर्व प्रथम केचलज्ञानको 
त्रिकालवर्ती समस्त अर्थोका जाननेवाला लिखकर आगे लिखा है 
कि जो अनन्तपर्यायवाले एक द्रव्यको नहीं जानता वह सबको कैसे 
जानता है ? और जो सबको नही जानता वह अनन्त पर्यायवाते 
एक द्रव्यकों पूरी तरहसे कैसे जान सकता है ? इसका तात्पय यह 


१ “जाण॒दि पस्सदि सब्धं ववहास्णएण केवली भगवं। 
केवलणाणी जाण॒दि पर्स्याद शियमेण अप्पाणं ॥” 

२ “जं तकालियमिदरं जाणादि जुगव समंतदो सब्प्ं | 
अत्थ॑ विचित्तविसम॑ त॑ णाणं खाइय भणियं || 
जो ण॒ विजाणादि जुगघं अत्थे तेकालिके तिहुवणत्थे | 
णाहुं तस्स ण॒ सकक्‍के सपजर्थ दब्वमेर्क वा || 
दव्वमणंतपज्जयमेकमणुंतारि दव्वजादारि | 


श्‌ विजञाण॒दि जदि जुगवे कघ सो सव्वाणि जाणादि | ? 
टः प “प्रवचनसार १|४७-४६ 
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है कि जो मनुष्य घट ज्ञानके द्वारा घटकों जानता हे चह घट 
के साथ ही साथ घटज्ञानके स्वरूपका भी संबेदन कर ही लेता है, 
क्योंकि प्रत्येक ज्ञान स्वप्रकाशी होता' है। इसी तरह जो व्यक्ति 
बटको जाननेकी शक्ति रखनेवालें घटज्ञानका यथावत्‌ स्वरूप 
परिच्छेद करता है वह घटको तो अर्थात्‌ ही जान लेता है, क्योंकि 
उस शक्तिका यथादत्‌ विश्लेषणपूर्वक परिज्ञान विशेषणभूत घटकों 
, जाने बिना हो ही नहीं सकता। इसी प्रकार आत्मामे अनन्तज्ञेयोके 
जाननेकी शक्ति है । अतः जो संसारके अनन्तज्ञेयोको जानता है वह्‌ 
अनन्तक्षेयोंके जाननेकी शक्ति रखनेवाले पूर्णज्ञानस्थरूप आत्मा 
को जान ही लेता है ओर जो अनन्त ज्ञेयोंके जाननेकी शक्तिवाले 
पूर्णज्ञानस्वरूप आत्माको यथावत्त्‌ विश्लेषण करके जानता है वह्‌ 
उन शक्तियोंके उपयोगस्थानभूत अनन्त पदार्थोक्नों भी जान ही 
'लेता है; क्‍योंकि अनन्तज्षेय तो उस ज्ञानके विशेषण हैं और 
विशेष्यका ज्ञान होने पर विशेपणका ज्ञान अवश्य हो ही जाता 
है। जैसे जो व्यक्ति घटप्रतिबिम्बवाले दर्पणकों जानता है वह 
“बटकों भी जानता है ओर जो घटको जानता है वही दर्पणमे 
आये हुए घटके पतिविम्बकरा वास्तविक विह्लेषणपूर्वक यथावत्त्‌ 
परिज्ञान कर सकता है । “जो एकक्रो जानता है वह सबको जानता 
है? इसका यही रहस्य है | 
समन्‍्तभद्र आदि आचार्योने सूक्म, अन्तरित और दूरवर्ती 
पदार्थोका अत्यक्षत्व' अनुमेयत्व हेतुसे सिद्ध किया है। बौद्धोंकी तरह 
किसी भी जैनपंथमे धर्मज्ता और सर्वज्ञताका विभाजन कर उनमे 





१  सूहरमान्तरितदूरार्था: प्रत्यज्ञाः कस्यचिद्रथा । 
अनुमेयत्वतो5ग्यादिरिति सर्चशसंस्थिति: ॥7 


_ >आप्तमी० शछो० षू 


2 जेनदशन 


गोण-मुख्यभाव नहीं बताया है। सभी जैन ताकिंकोंने एक स्वरसे 
त्रिकाल त्रिलोकवर्ती समस्त पदार्थोके पूर्ण परिज्ञानके अर्थमें सर्वज्ञता 
का समथंन किया है । धर्मज्ञता तो उक्त पूर्ण स्वज्ञताके गर्भमें 
ही निहित मान ली गई है । अकलंक' देवने सर्वेज्ञताका समथन 
'करते हुए लिखा है कि-आत्मामे समस्त पदार्थोके जाननेकी पूर७ँ 
सामथ्य है। संसारी अवस्थामे उसके ज्ञानका ज्ञानावरणसे आधृत 
होनेके कारण पूण प्रकाश नहीं हो पाता, पर जब चेतन्यके 
प्रतिबन्धक कर्मोंका पूर्ण क्षय हो जाता है, तब उस अग्राप्यकारी 
ज्ञानको समस्त अर्थके जाननेमें क्‍या बाधा है ९ यदि अतीन्द्रिय 
पदार्थोका ज्ञान न हो सके तो सूर्य चन्द्र आदि ज्योतिभंदोंकी पहण 
« आदि भविष्यत दशाओंका उपदेश कैसे हो सकेगा? ज्योतिज्ञोनो- 
पदेश अविसंबादी और यथार्थ देखा जाता है। अतः यह मानना 
ही चाहिये कि उसका यथार्थ उपदेश अतीन्द्रियार्थद्शेनके विना 
नहीं हो सकता । जैसे सत्यस्वप्नद्शन इन्द्रियादि की सह्दायताके 
बिना ही भावी राज्यल्ञाभ आदिका यथार्थ स्पष्ट ज्ञान कराता है तथा 
'विशद्‌ है, उसी तरह सर्वेज्षका ज्ञान भी भावी पदार्थमि संवादक 
और स्पष्ट होता है। जैसे प्रश्नविद्या या ईैज्ञणिकादिविद्या' अतीर्िय 
'पदार्थोका स्पष्ट भान करा देती है, उसीतरद अतीन्द्रियज्ञान भी 
स्पष्ट प्रति भासक होता है । 


आचार्य वीर्सेन स्वामीने जयघवला टीकामें केवलज्ञानकी 


बिक न--नन---नननननननननननानममीनननीनीनीनननीनननन--नथ थे नस न्‍न्‍ ा :+ 
१ देखो न्यायवि० हठो० ४६४ 
२ “धघीरलन्तपरोक्षेड्यें न चेत्पुसां कुतः पुनः । 
ज्योतिर्शानाविसंवादः शुताच्चेत्साधनान्तरम्‌ | ? * 
-सिद्धिवि० दी० लि० छ० ४१३ | न्यायवि० छो० ४९४ 


३. /देखो-न्यायबिनिश्रय ्छो० ४०७ 
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 सिद्धिके लिए एक नवीन ही युक्ति दी है । वे लिखते 
हैं कि-केवलज्ञान ही आत्माका स्वभाव है। यही केचलज्ञान 
ज्ञानावरण कर्मसे आइत होता है और आवरणके क्षयोपशमके 
अनुसार मतिज्ञान आदिके रूपमे प्रकट होता है। तो जब हम 
मतिज्नान आदिका स्वसंवेदन करते हैं. तव उस रूपसे अंशी केवल 
ज्ञानका भी अंशतः स्वसवेदन हो जाता है । जैसे पर्वृतके एक अंश 
को देखने पर भी पूर्ण पर्वतका व्यवहारतः प्रत्यक्ष माना जाता है 
उसी तरह मतिज्ञानादि अवयवोंको देखकर अवयवीरूप केवलज्ञान 
यानी ज्ञानसामान्यका ग्रत्यक्ष मी स्वसंवेदनसे हो जाता है। यहाँ 
आचार्य ने केवलज्ञानकों ज्ञानसामान्य रूप माना है और उसकी 
सिद्धि स्वसंवेदन प्रत्यक्ष से की हे । 
अकलंक देवने अनेक साधक प्रमाणोंकों बताकर जिस एक 
महत्त्वपूर्ण हेतुका अयोग किया हे-वह है' 'सुनिश्चितासंभव- 
दूवाधकप्रमाण॒त्वः अर्थात्‌ बाघक प्रमाणोकी असंभवताका पूरा 
निश्चय होना। किसी भी वस्तुकी सत्ता सिद्ध करनेके लिये 
यही बाधका5भाव” स्वय॑ एक बलवान्‌ साधक प्रमाण हो सकता 
है। जेसे 'में सुखी हूँ? यहाँ सुखका साधक प्रमाण यही हो सकता 
है कि मेरे सुखी होनेमें कोई बाधक प्रमाण नहीं है। चूँकि 
सर्वेज्षकी सत्तामें भी कोई बाधक प्रमाण नहीं है। अतः उसकी 
निर्बाध सचा होनी चाहिये। 
इस हेतुके समर्थनमे उन्होंने प्रतिवादियोंके द्वारा कल्पित बाधकों 
का निराकरण इस प्रकार किया है--. 
.... श्न-अहन्त सर्वेज्ञ नहीं हैं, क्योकि वे वक्ता हैं और पुरुष हैं 
_जसे कोई गलीमे घूपनेवाला आवारा आदसी | 


अरीनिनीितीननन+-++ ०-3२७००७०+५०५५०-०-०-० 


१ “अस्ति सर्वेज्ष: सुनिश्चितासंभवद्वाधकप्रमाण॒त्वात्‌ सुखादिवत्‌ ॥?? 
“सिद्धिवि० टी० लि० प० ४२१ 


रे१०. जैनदशन 

उत्तर-बक्तृत्व और 'स्वेज्ञखका कोई विरोध नहीं हे । वक्ता, 
भी हो सकता है ओर सर्वज्ञ गी। यदि ज्ञानके विकासमे वचनोंका 
हास देखा जाता तो उसके अत्यन्त विकासमे बचनोंका अत्यन्त 
हास होता, पर देखा तो उससे उलटा ही जाता है। ज्यों ज्यों 
ज्ञानकी वृद्धि होती हे त्यो त्यो वचनोमें प्रकर्षदा ही आती है। 

प्रश्न-वक्‍तृत्वकां सम्बन्ध बविवक्षलासे है, अतः इच्छा रहित 
निर्मोाही सर्वज्ञमें वचनोंकी संभावना कैसे है ९ 

उत्तर-विवक्ञाका बकक्‍्ढ॒त्वसे कोई अविनाभाव नहीं है। मन्द- 
बुद्धि शास्त्रकी विवक्षा होने पर भी शास्त्रका व्याख्यान नहीं कर 
पाता । सुषुप्त ओर मूच्छित आदि अवस्थाओंमे विवक्षा न रहने पर 
भी वचनोकी प्रवृत्ति देखी जाती हे। अत$विवज्ञा ओर बचनोंमें कोई' 
अविनाभाव नहीं बेठाया जा सकता। चेतन्य और इन्द्रियोको 
पढुता ही बचनप्रवृत्तिमं कारण हैं और इनका सर्वेज्षत्वसे कोई 
विरोध नहीं है । अथवा, वचनोंमे विवज्ञाकों कारण मान भी लिया 
जाय; पर सत्य और हितकारक वचनोंको उत्पन्न करनेवाती 
विवज्ञा सदोष कैसे हो सकती है ? फिर, तीथंकरके तो पूरे पुण्या- 
जुभावसे वेंधी हुई तीथंकर प्रकृतिके उदयसे वचनोकी प्रवृत्ति होती 
है। जगतके कल्याणके लिये उनकी पुण्यदेशना होती है। 

इसी तरह निर्दोष वीतरागी पुरुषत्वका सर्वज्षतासे कोई विरोध 
नहीं है। पुरुष भी हो जाय ओर सर्वज्ञ भी। यदि इस ग्रकारके 
व्यभिचारी अर्थात्‌ अविनाभावशृत्य हेतुओंसे साध्यकी सिद्धि की 
जाती है; तो इन्हीं हेतुओंसे जैमिनिमें वेदज्ञताका भी अभाव सिद्ध 
किया जा सकेगा । 

प्रश्न-हमे किसी भी प्रमाणसे सर्वञ उपलब्ध नहीं होता 
अतः अनुपलम्भ होनेसे उसका अभाव ही मानना चाहिए हर 

उत्तर-पूर्वोक्त अर्नुमानोंसे जब सर्वज्ञ सिद्ध हो जाता हैं 7१ 
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अलुपल' भ कैसे कद्दा जा सकता है ? यह अलुपलम्भ आपको है 
या सबको ९ हमारे चित्तमें जो विचार हैं? उनका अलुपलस्प 
आपको है, पर इससे हमारे चित्तके विचारोंका अभाव तो नहीं हो 
जायगा । अतः स्वोपलम्भ अनेकान्तिक है । दुनियाँमें 
हमारे द्वारा अनुपलव्ध असंख्य पदार्थोका अस्तित्वहे ही । “सबको 
सर्वनका अल्ुपलम्भ है” यह बात तो सबके ज्ञानोंको जानने वाला 
सर्वञ ही कह सकता है, असर्वज्ञ नहीं। अतः सर्वोनुपलम्भ असिद्ध 
ही है । ह 

प्रशन-ज्ञानमे तारतम्य देखकर कहीं उसके अत्यन्त प्रकपकी 
सम्भानवा करके जो सर्वज्ञ सिद्ध किया जाता है. उसमें प्रकर्पताकी 
एक सीमा होती है। काई ऊँचा कूँदनेवाला व्यक्ति अभ्याससे 
तो दस हाथ ही ऊँचा कूद सकता है, वह चिर अभ्यासके बाद भी 
एक मील ऊँचा तो नहीं कूद सकता ९ 


उत्तर-कूदनेका सम्बन्ध शरीर की शक्तिसे है, अतः उसका 
जितना ग्रकर्प संभव है, उतना ही होगा। परन्तु ज्ञानकी शक्ति तो 
अनन्त है। वह ज्ञानावरणसे आधबृत होनेके कारण अपने 
पूर्ण रूपमे विकसित नहीं हो पा रही है। ध्यानादि साधनाओंसे 
उस आगन्तुक आवरण का जेसे जेपे क्षय किया जाता है वैसे वैसे 
ज्ञानकी स्वरूपज्योति उसी तरह प्रकाशमान होने लगती है. 
जैसा कि मेघोंके हटने पर सूर्यका प्रकाश | अपने अनन्त शक्तिवाले 
ज्ञान गुणके बिकास की परम प्रकर्ष अवस्था ही सर्वज्ञता है। 
आत्माके गुण जो कर्मवासनाओसे आधृत हैं, वे सम्यग्दर्शन सम्य- 
र्ञान और सम्यक्‌ चारित्र रूप साधनओसे प्रकट होते हैं जैसे कि 
किसी इटजनकी भावना करनेसे उसका साज्ञात्‌ स्पष्ट दर्शन होता है। 
प्रर्न-यदि-सर्वज्षके ज्ञानममे अनादि और अनन्त भलकते हैं 

तो उनकी अनादिता और अनन्तता नहीं रह सकती ९ - 
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उत्तर-जो पदार्थ जेसे हैं वे बैसेही ज्ञानमें प्रतिमासित होते 
हें । यदि आकाश की क्षेत्रक्त और कालकी समयक्ृत अनन्तता 
हैं तो वह उसी रूपमे ज्ञानका विषय होती है । यदि द्रव्य अनन्त हैं 
तो वे भी उसी रूपमे दी ज्ञानमे प्रतिभासित होते हैं। मौलिक द्रव्यका 
द्रव्यत्व यही है जो वह अनादि और अनन्त हो | उसके इस निज 
स्वभाव को अन्यथा नहीं किया जा सकता और न अन्य रूपमें वह 
केवल ज्ञानका विपय ही होता है । अतः जगतके स्वरूपभूत अनादि 
अनन्तत्वका उसी रूपमें ज्ञान होता है । 

प्रशन-आगसमे कहे गये साधनोंका अलनुष्टान करके सर्वक्षता 
प्राप्त होती है ओर सर्वज्षके द्वारा आगम कहा जाता है, अतः दोनों 
परस्पराश्रित होनेसे असिद्ध हैं ९ 


उत्तरं-सर्वक्ष आगम का कारक है। प्रकृत सर्वज्षका ज्ञान 
पूब॑ंसवेज्ञके द्वारा प्रतिपादित आगमार्थके आचरणसे उत्पन्न होता 
है और पूर्वसर्वज्ञका ज्ञान तत्पूर्व सर्वज्ञके द्वारा प्रतिपादित 
आगसार्थके आचरण से । इस तरह पूर्वपू्षें सर्बक्ष ओर आगमों 
की #'खला बीजाछुर सनन्‍्तति की त्तरह अनादि है। ओर अनादि 
सन्‍्ततिमें अन्योन्याश्रय दोपका विचार नहीं होता। मुख्य प्रश्न यह 
है कि- क्या आगम सर्वज्ञके बिना हो सकता है? और पुरुष सर्वज्ञहों 
सकता है या नहीं ९ दोनोंका उत्तर यह है कि पुरुष अपना विकास 
करके सर्वेज्ष बन सकता है, और उसीके गुणोसे वचनोंमे प्रमाणता 
आकर वे बचन आगमस नाम पाते हैं। 

प्रश्न-जब आजकल ग्रयः पुरुष रागी कक ओर शज्ञानी 
'ही देखे जाते हैं तब अतीत या भ कभी किसी पूण 
' चीतरागी या सर्वज्ञ की संभावना कैसे की जा सकती है ! क्योंकि 
पुरुषकी शक्तियोंकी सीमाका उल्लेंघन नहीं हो सकता | दे 

उत्तर-यदि हम पुरुषातिशय को नहीं जान सकते तो इ 
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उसका अभाव नहीं किया जा सकता। अन्यथा आजकल कोई 
जेद॒का पूर्ण जानकार नहीं देखा जाता तो अतीतकालमें 'जैमिनि को 
भी वेदज्ञान नहीं था' यह प्रसन्न आ्रप्त होगा । हमें तो यह विचारना 
है कि अत्माके पूर्णज्ञानका विकास हो सकता है या नहीं? ओर 
जब अत्मा का स्वरूप अनन्तज्ञानमय है तब उसके विकाससे क्‍या 
चाधा है १ जो आवरण की बाधा है, वह साधनासे उसी तरह हट 
सकती है जैसे अग्निमे तपानेसे सोनेका मेल । 

प्रश्न-सर्वज्ञ जब रागी आत्माके रागका या दु ख़का साक्षा- 
त्कार करता है तब बह स्वयं रागी और दुःखी हो जायगा ९ 

उत्तर-हुःख या रागको जान लेने मात्रसे कोई दुःखी या 
रागी नहीं होता । राग त्तो आत्मा जब स्वयं राग रूपसे 
परिणमन करे तभी होता है । क्‍या कोई श्रोत्रिय ब्राह्मण सदिराके 
रसका ज्ञान रखने मात्रसे समद्यपायी कहा जा सकता है ? रागके 
कारण मोहनीय आदि कर्म सर्वज्ञसे अत्यन्त उच्छिन्न हो गये हैं, 
'चह पूर्ण वीतराग है, अतः परके राग या दुःखके जान लेने मात्रसे 
उसमे राग या दुःखरूप परिणुत्ति नहीं हो सकती। 
' प्रहन-सर्वेक्ष अशुचि पदार्थोकों जानता है तो उसे उसके 
रसास्वादनका दोप लगना चाहिए ९ 

उत्तर-ज्ञान दूसरी वस्तु है ओर रसका आस्वादन दूसरी वस्तु है । 

आस्थादन रसना इन्द्रियके द्वारा आनेवाला स्वाद है जो इन्द्रिया- 
'तीत ज्ञानवाले सबज्षके होता ही नहीं है। उसका ज्ञान तो अती- 
न्िय है। फिर जान लेने मात्नसे रसास्वादनका दोष नहीं हो 
सकता; क्योंकि दोप तो तब लगता है. जब स्व्॒य उसमे लिप्त 
हुआ जाय ओर तदूरूप परिणति की जाय, जो सर्वज्ञ बीतरागी 
में होती नहीं। , 


अरन-सर्वज्षको धर्सी बनाकर दिये जानेवाले कोई भी हेतु 
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यदि सावधर्म यानी भावात्मक सर्वक्षके धर्म हैं; तो असिद्ध हो 
जाते हैं यदि अभाबात्मक सर्वज्ञके धर्म हैं; तो विरुद्ध हो जॉयगे 
ओर यदि उभयात्मक सर्वेज्षके धर्म हैं; तो अनेकान्तिक हो जॉयगे ॥ 
उत्तर सर्वज्ञ! को धर्मी नहीं बनाते हैं, किन्तु धर्मी 'कर्चि- 
दात्मा? 'कोई आत्मा? है, जो प्रसिद्ध है। (किसी आत्मामें सर्वज्ञता 
होनी चाहिये क्योंकि पूर्शैज्ञान आत्माका स्वभाव है और प्रतिः 
वन्धक कारण हट सकते हैं? इत्यादि असुमान प्रयोगोंमें आत्मा 
को ही घर्मी बनाया जाता है, अतः उक्त दोष नहीं आते । 
प्रशन-सर्वश्षके साधक ओर बाधक दोनों प्रकारके प्रमाण 
नहीं मिलते, अतः संशय हो जाना चाहिये ९ 
' उत्तर-सर्वज्ञके साधक प्रमाण ऊपर बताये जा चुके हैं और 
बाधक प्रमांणोंका निराकरण भी किया जा चुका है, अतः सन्देह 
की बात बेबुनियाद है । त्रिकाल और त्रिलोकमें सर्वज्षका अभाव 
स्वेज्ञ बने बिना किया ही नहीं जा सकता । जब तक हम त्रिकाल 
च्रिलोकवर्ती समस्त पुरुषोंकी असर्वज्षके रूपमें जानकारी नहीं 
कर लेते तब तक संसारकों सदा सर्वत्र सर्वज्षशन्य केसे कह 
सकते हैं ? और यदि ऐसी जानकारी किसीको संभव है; तो वही 
व्यक्ति सर्वज्ञ सिद्ध हो जाता है । 
भगवान्‌ महावीरके ससयमे स्वर्य उनकी प्रसिद्धि सर्वक्षके 
रूपमे थी। उनके शिष्य उन्हे सोते, जागते, हर हालतमे ज्ञान- 
दर्ोनवाला सर्वज्ञ कहते थे। पाली पिठकोंमे उनकी सर्वेज्ञताकी 
परीक्षाके एक दो प्रकरण हैं, जिनमे सर्वज्ञताका एक प्रकारते. 
'उपहास ही किया है॥ 'न्यायबिन्दु नामक प्रन्थमे धर्मकीर्तिने दृशन्ता- 
१ «“यः सर्व: आप्तो वा स ज्योतिर्शानादिकमुपदिष्टवान्‌ | तद्था 
ऋषमवर्धमानदिरिति | तन्नासर्वश्ञतानाप्ततयोः साध्यधर्मयोः सन्दिग्धो 
' व्यततिरिकः |? -त्यायत्रि० ३!१३१ 
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भासोंके उदाहरणमे ऋषभ और वर्धसानकी सर्वेज्ञताका उल्लेख 

किया है। इस तरह श्रसिद्धि और युक्ति दोनों क्षेत्रोमें बोद्ध मनन्‍्थ- 

वर्धेभानकी सर्वेज्षताके एक तरहसे विरोधी ही रहे हें। इसका कारण 
यही मालूम होता है कि बुद्धने अपनेको केवल चार आये सत्योंका 
ज्ञाता ही बताया था, बल्कि बुद्धने स्वयं अपनेको सर्वज्ञ कहनेसे 

इनकार किया था। वे केवल अपनेको धमेज्ञ या सार्गज्ञ मानते थे * 
ओर इसीलिए उन्होंने आत्मा, मरणोत्तर जीवन और लोककी: 

सान्तता और अनन्तता आदिके प्रश्नोंको अव्याकृत-न कहने- 
लायक कहा था। उन्होने इन महत्त्वपूर्ण प्रश्नोमे मोन ही रखा, जब 

कि महावीरने इन सभी प्रश्नोके उत्तर अनेकान्त दृष्टिसे दिये और 
शिष्योंकी जिज्ञासाका समाधान किया | तात्प्य॑ यह है कि बुद्ध 

केवल धर्मज्ञ थे और महावीर सर्वज्ष । यही कारण है कि बोद्धः 
ग्रन्थोंसे मुख्य सर्वज्ञता सिद्ध करनेका जोरदार प्रयत्न नहीं देखा 
जाता, जब कि जेन अंथोमें प्रारम्भसे ही इसका प्रबल समर्थन: 
मिलता है । आत्माको ज्ञानस्वभाव माननेके बाद निरावरण 

दशामें अनन्तज्ञान या सर्वज्ञताका प्रकट होना स्वाभाविक ही 
है। सर्वज्ञताका व्यावहारिक रूप कुछ भी हो, पर ज्ञननकी शुद्धता और 

परिपूणता असम्भव नहीं है । । 

* परोक्ष प्रमाण-- 


आगसोमे मतिज्ञान और श्रुतज्ञानकों परोक्ष" और स्मृति, 
संज्ञा, चिन्ता, ओर अभिनिवोधको मतिज्ञानका पर्याय कहा ही था 
पे आपस सामान्य रूपसे स्मृत्ति, संज्ञा (प्रत्यभिन्नान ) 
चिन्ता ( तक ) अभिनिबोध ( अनुमान ) और श्रुत (आगम) इन्हे 


१ “आधे परोक्षम |? -त्त> सू० १|१० 
२ “तत्तवर्थ सूत्र ११३ 
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परोक्ष माननेका स्पष्ट भाग निर्दिष्ट था ही, केवल भति ( इन्द्र 
ओर सनसे उत्पन्न होनेवाला भ्रत्यक्ष ) को परोक्ष मानने पर लोक- 
विरोधका प्रसंग था, जिसे सांव्यवहारिक प्रत्यज्ञ मानकर हल 
कर लिया गया था | अकलंकदेवके इस सम्बन्धमें दो मत 
उपलब्ध होतें हैं । वे राजवार्तिक मे अनुमान आदि ज्ञानोंको 
'स्वप्रतिपत्तिके समय अनक्रश्षआ और परप्रतिपत्तिकालमे अक्ष- 
रक्त कहते है। उनने लघीयस्त्रय ( कारिका ६७ ) में स्मृति 
अत्यभिज्ञान, चिन्ता और अभिनिवोधकों मनोम॑ति बताया है 
ओर 'कारिका ( १० ) मे सति, स्मृति आदि ज्ञानोंकों शब्दयोजना 
के पहिले सांव्यवहारिक ग्रत्यज्ञ और शब्दयोजना होने पर 
उन्हीं ज्ञानोंको श्रुत कहा हैं। इस तरह सामान्यरूपसे मतिज्ञानको 
परोक्षकी सीमामें आने पर सी उसके एक अंश सतिको सांव्यव- 
हारिक प्रत्यक्ष कहनेकी ओर शेप स्मृति आदिक ज्ञानोंको परोक्ष कहने 
की भेदक रेखा कया हो सकती है ? यह एक विचारणीय प्रइन है । 
इसका समाधान परोक्षके लक्षणसे ही हो जाता है। अविशद 
अर्थात्‌ अस्पष्ट ज्ञानको परोक्ष कहते हें । विशद॒ताका अर्थ है, 
ज्ञानान्तरनिरपेकज्षता । जो ज्ञान अपनी उत्पत्तिमें किसी दूसरे 
ज्ञानकी अपेक्ता रखता हो अथोत्‌ जिसमें ज्ञानान्तरका व्यवधान 
हो, वह ज्ञान अधविशद है। पाँच इन्द्रिय और मनके व्यापारसे 
उत्पन्न होनेवाले इन्द्रिय प्रत्यक्ष और अनिन्द्रिय प्रत्यक्ष चू कि केवल 
इन्द्रिय व्यापारसे उत्पन्न होते हें, अन्य किसी ज्ञानान्तरकी अपेक्ा 
नहीं रखते, इसलिए अंशतः विशद होनेसे प्रत्यक्ष हैं, जवकि स्मरण 
अपनी उत्पत्तिमें पू्वाचुभवकी, प्रत्यभिज्ञान अपनी उतत्तिमे स्मस्ण 
और प्रत्यक्षकी, तर्क अपनी उत्पत्तिमे स्मरण, अत्यक्ष अरे 





१ “जांनमार्य मतिः संज्ञा चिन्ता चामिनिवोधकम | 
प्राडनामयोजनाच्छेप श्रुते शब्दानुयोजनात्‌ ॥१०॥ 
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प्रत्यभिज्ञान की अनुमान अपनी उत्पत्तिमें लिड्रदशन ओर व्याप्ति- 
स्मरण की तथा श्रुत अपनी उत्पत्तिमें शब्दअवण ओर संकेत- 
स्मरणकी अपेक्षा रखते है, अतः ये सब ज्ञानान्तरसापेक्ष होनेके 
कारण अविशद हैं और परोत्ष हैं । 
यद्यपि ईहा अवाय और धारणा ज्ञान अपनी उत्पत्तिमे पूबे' 
पूर्व प्रतीतिकी अपेक्षा रखते हैं तथापि ये ज्ञान नवीन नवीन 
इन्द्रियव्यापारसे उत्पन्न होते हैं और एक ही पदार्थकी विशेष 
अचस्थाओंको विपय करनेवाले हैं, अतः किसी सिन्नविषयक ज्ञानसे 
व्यवहित नहीं होनेके कारण सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष ही हैं।एक 
ही ज्ञान दूसरे दूसरे इन्द्रिय व्यापारोंसे अवग्रह आदि अतिशयों 
को प्राप्त करता हुआ अनुभत्रमे आता है; अतः ज्ञानान्तरका अव्यव- 
धान यहाँ सिद्ध हो जाता हे । ' 
परोक्षज्ञान पांच प्रकारका होता हे-स्मरण, प्रत्यभिज्ञान, तके, 
अनुमान और आगम । परोक्ष प्रमाणकी इस तरह सुनिश्चित 
* सीमा अकलंकदेवने दी सर्वप्रथम बाँधी है ओर यह आगेके समस्त, 
जेनाचार्यों द्वारा स्वीकृत रही । ह 
चार्बाक प्रत्यक्ष प्रसाणसे भिन्न किसी अन्य परोक्ष प्रमाणकी 
सत्ता नहीं मानता | अमाणका लक्षण अधिसंबाद करके उसने यह 
चार्वाकके वेंपाया है कि-इन्द्रिय अत्यक्षके सिवाय अन्य ज्ञान 
परोक्ष प्रमाण "यों अविसंवादी नहीं होते। अलुमानादि अमाण 
नमाननेकी | मै संभावना पर चलते हैं ओर ऐसा कहनेका 
कारण यह हैं कि देश, काल और आकारके भेदसे 
आलोचना प्रत्येक पदार्थकी अनन्त शक्तियों और अशिव्यक्तियों 
होतीं हैं। उनमें अव्यभिचारी अविनाभावका ढूँड़ लेना अत्यन्त 
कठिन है । जो ऑबले यहों कपायरसवाले देखे जाते है, वे देशान्तर- 
ओर कालान्तरमें द्रव्यान्तरका सम्बन्ध होने पर सीठे रसबाले भीः 


श्श्द्र .,. जेनदशन 


हो सकते हैं। कहीं कहीं धूम सॉपकी वामीसे निकलता हुआ देखा 
जाता है। अत्तः अनुमानका शत प्रतिशत अचिसंबादी होता 
असम्भव बात है । यही बात स्मरणादि प्रमाणोंके सम्बन्ध मे है। 
परन्तु अनुमान प्रमाणके माने विना प्रमाण और प्रमाणाभास 
का विवेक भी नहीं किया जा सकता | अविसंवादके आधार पर 
अमुक ज्ञानोंमे प्रमाणताकी व्यवस्था करना और अमुवज्ञानोंको 
अविसंवादके अभावमें अप्रमाण कहना अनुमान ही तो है। दूसरे 
की बुद्धिका ज्ञान अनुमानके बिना नहीं हो सकता; क्योकि वुद्धिका 
इन्द्रियोंके द्वारा प्रत्यक्ष असम्भव है | वह तो व्यापार, वचन प्रयोग 
आदि कार्यकोी देखकर ही अनुमित होती है। जिन कार्यकारण 
भावों या अधिनाभाबोंका हम निएंय न कर सकें अथवा जिनमे 
व्यभिचार देखा जाय उनसे होने वाला अनुमान भले ही अन्त हो 
जाय, पर अव्यभिचारी कार्य-कारण भाव आदिके आधारसे होने- 
चाला अनुमान अपनी सीमामें विसंवादी नहीं हा। सकता । परलोक 
आदिके निषेधके लिए भी चार्बाकको अनुमानक्री ही शरण लेनी 
पड़ती है। वामीसे निकलने वाली भाफ और अभगिसे उत्पन्न होने 
वाले घुओं में विवेक नहीं कर सकना तो ग्रमाताका अपराध है, 
अनुमानका नहीं । यदि सीमित क्षेत्रमं पदार्थेक्रे सुनिश्चित 
काय-कारण भाव न बेठाये जा सकें; तो जगत्तका समस्त व्यवहार 
ही नष्ट हो जायगा | यह ठीक है कि जो अनुमान आदि विसंवादी 
निकल जॉय उन्हें अनुमानामास कहा जा सक्ता है, पर इससे 
निहुंष्ट अविनाभावक्े आधारसे होनेवाला अनुमान कभी मिथ्या 


१ प्रमाणेतरसामान्यस्थितेस्यघियों गते। । 
प्रमाणान्तरसद्धावः प्रतिषेघाच कस्यचित्‌ ॥” 
-धर्मकीतिः ( प्रमायमी० ४० ८) 
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जहीं हो सकता । यह तो प्रमाताकी कुशलता पर निर्भर करता है कि 
चह पदार्थेके कितने और कैसे सूक्ष्म या स्थूल कार्य-कारणभावकों 
जानता है। आप्तके वाक्यकी प्रमाणता हमें व्यवहारके लिए 
मानना ही पड़ती है, अन्यथा समस्त सांसारिक व्यवहार छिन्न- 
विच्छिन्न हो जॉयगे । मनुष्यके ज्ञानकी कोई सीमा नहीं है। अत्तः 
अपनी मर्यादामे परोक्षज्ञान भी अविसंबादी होनेसे प्रमाण ही हे । 
यह खुला रास्ता है कि जो ज्ञान जिस अंशमे पिसवादी हों उन्हे 
उस अंशमे अप्रमाण माना जाय | 


४१ स्मरण-- 
'संस्कारका उद्बोध होने पर स्मरण उत्पन्न होता है। यह 
अतीत कालीन पदार्थों विषय करता है ओर इससे “तत्‌? शब्दका 
उल्लेख अवश्य होता है। यद्यपि स्मरणका विपयभूत 
पदार्थ सामने नहीं है, फिर भी वह हमारे पूरे अनुभव 
का विपय तो था ही, और उस अन्ुभवका हृढ़ संस्कार हमें साहरय 
आदि अनेक निमित्तोंसे उस पदार्थकों मनमे कलका देता है| इस 
स्मरणकी वदोलत ही जगतके समस्त लेन-देन आदि व्यवहार चल 
रहे हैं। व्याप्तिस्मरणके बिना अनुमान और संकेतस्मरणके बिना 
किसी प्रकारके शब्दका प्रयोग ही नहीं हो सकता। गुरुशिष्यादिसबंध, 
पिता-पुत्रभाव तथा अन्य अनेक पकारके प्रेम घृणा करुणा आदि 
मूलक समस्त जीवन व्यवहार स्मरणके ही आभारी हैं। संस्कृति, 
सभ्यता और इतिहासकी परम्परा स्मरणके सूत्रसे ही हम तक 
आयी है |- । 
. स्मृतिकों अग्रमाण कहनेका मूल कारण उसका 'ग्रहीतग्राही- 
होना? बताया जाता है| उसकी अनुभवपरत्तन्त्रता प्रमाण व्यवहास्में 


१ “संस्कारोद्वोधनिबन्धना तदित्याकारा स्मृत्ति; ।*-परीक्षासुख ३॥३ 
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बाधक बनती है | अनुभव जिस पदाथंको जिस रूपमें जानता है 
स्म्र्ति उससे. अधिकको नहीं जानती और न उसके किसी नये 
अंशका हो बॉघ करती है । वह पूर्वानुभवर्की मर्यादामें ही सीमित 
है, वल्कि कभी कभी तो अनुभवसे कमकी ही स्मृत्ति होती है। 
वैदिक परम्परामें स्मृतिको स्वतन्त्र प्रमाण न माननेका एक ही 
कारण है कि सनुस्स॒ति और याज्ञवल्क्य आदि स्म्तत्तियोँ पुरुपविशेष 
के द्वारा रवीं गई हैं । यदि एक भी जगह उनका ग्रामाण्थ स्वीकार 
कर लिया जाता है, जो वेदकी अपोरुषेयता और उसका धर्मविषयक 
निर्बाध अन्तिम प्रामाण्य समाप्त दो जाता है। अत्त+ स्मृतियों 
वहीं तक प्रमाण हैं जहाँ तक वे श्रुतिका अनुगमन करती हैं, यानी 
श्रति स्वतः प्रमाण है और स्मृतियोमें अमाणताकी छाया श्रुति- 
मूलक होनेसे ही पड़ रही है। इस तरह जब एक बार स्प्ृतियों 
में श्रतिपरतन्त्रताके कारण; स्वतःप्रामाण्य निषिद्ध हुआ तब अन्य 
व्यावहारिक स्मृतियोमें उस परन्त्रताकी छाप अनुभवाधीन होनेके 
कारण बराबर चालू रही और यह व्यवस्था हुई कि जो स्मृतियाँ 
पूर्वाचुभचका अनुगमन करती हैं वे ही प्रमाण हैं, अनुभवके वाहर 
की स्मृतियाँ प्रमाण नहीं हो सकतीं, अर्थात्‌ स्मृतियाँ सत्य होकर 
भी अनुभवकी प्रमाणुताके बलपर ही अविसंवादिनी सिद्ध हो 
पाती हैं, अपने बल पर नहीं । | 
भट्ट जयन्त' ने स्मृति की अग्रमाणता का कारण गृहीत-प्राहित्व 
न बताकर उसका 'अर्थसे उत्पन्न न होना” बताया है, परन्तु जब 
अर्थकी ज्ञानमातन्रके प्रति कारणता ही सिद्ध नहीं हे, तब अर्थ- 
जन्यत्वकों प्रमाणता का आधार नहीं बनाया जा सकता। ग्रमाणता 





१ “न स्मृतेरप्रमाण॒त्व॑ ग्हीतग्राहिताकृतम्‌ | पक 
किन्त्वनर्थजन्यत्व॑ - तदप्रामीण्यकास्णम्‌ [ * >त्यायमं० ६? १्शै 


स्मरणुप्रमाण मीमांसा २१ 


का आधार तो अविसंवाद ही हों सकता है। गृहीत-आहीभी ज्ञान 
यदि अपने विषयमें अविसंवादी है तो उसकी प्माणता सुरक्षित 
है। थदि अरथैजन्यत्वके अभावमें स्मृति अग्रमाण छोत्ती हे त्तो 
अतीत और अनागतको विपय करनेवाले अनुमान भी प्रमाण 
नहीं हो सकेंगे। जेनोंके सिवाय अन्य किसी भी वादीने स्मृति 
को स्वतन्त्र प्रमाण नहीं माना है। जब कि जगतके समस्त व्यवहार 
स्मृति की प्रमाणता और अविसंवाद पर ही चल रहे हैं तब वे उसे 
अश्रमाण कहने का साहस तो नहीं कर सकते, पर प्रमा का व्यूव- 
हार स्मृति भिन्न ज्ञानमें करना चाहते हैं। धारणा नामक अलुभव _ 
पदार्थ को 'इदम्‌! रूपसे जानता हे, जब कि संस्कारसे होनें 
वाली स्मृति उसी पदार्थ को 'तत? रूपसे जानती है। अतः उसे 
एकान्त रूपसे ग्रहीतआहिणी भी नहीं कह सकते हैं । प्रमाणताके 
दो ही आधार हैं-अविसंचादी होना तथा समारोपका व्यवच्छेद्‌ 
करना । स्मृति की अविसंवादिता स्वतः सिद्ध है, अन्यथा अनुमान 
को अवृत्ति, शब्दव्यवद्दार ओर जगतके समस्त व्यवहार निमूल 
हो जॉयगे | हो, जिस जिस स्मृतिर्में विसंबाद हो उसे अग्रमाण 
या स्मृत्याभास कहने का भागे खुला हुआ है। विस्मरण, संशय 
ओर विपर्यास रूपी समारोपका निराकरण स्मृततिके द्वारा, होता 
ही है। अत: इस अविसंवादी ज्ञानको परोंज्ष रूपसे पंमाणता 
देनी ही हागी। अज्ुभवपरतन्त्र होनेके कारण वह परोक्ष तो कही 
जा सकती है, पर अगप्रमाण नहीं; क्योकि प्रमाणता या अग्रमाणता 
का आधार अनुभवस्वातन्त्य या पारतन्त्य नहीं है। अनुभूत 
अथेको विषय करनेके कारण उसे अ्ग्रमाण नहीं कद्दा! जा सकता, 
अन्यथा अनुभूत अग्निको विषय करनेवाला अनुमान भी प्रमाण 
नहीं हो सकेगा। अतः स्मृति प्रमाण है; क्योंकि वह स्वविषयमें 
अविसंबादिनी है। के | 
२१ । 


रबर जेनदर्शन 
£ प्रत्यमिशान- 
हर वर्तमान प्रत्यज्ञ और अतीत स्मरणसे उत्पन्न होने बात्ा 
संकलन ज्ञान प्रत्यभिज्ञान' कहलाता हे। यह संकलन एकल 
स्वरूप. प्रिय, वेसाहश्य, प्रतियोगी, आपेक्षिक आदि 
“. अनेक प्रकार का होता है। वर्तमान का प्रत्यक्ष करके 
उसीके अतीतका स्मरण होने पर जो यह वही है? इस प्रकार 
का जो मानसिक एकत्वसंकलन होता है, वह एकत्व प्रत्यभिज्ञान 
है। इसी तरह 'गाय सरीखा गवय होता है? इस वाक्य को 
सुनकर कोई व्यक्ति बनमें जाता है। और सामने गाय सरीख 
पशुक्रों देख कर उस वाक्यका स्मरण करता है, ओर फिर 
मनमें निश्चय करता है कि यह गवय है। इस प्रकार का साहहय- 
विषयक संकलन साहश्यप्रत्यभिज्ञान है। “गायसे विलक्षण भैंस 
होती है? इस प्रकारके बाक्यक्रों सुनकर जिस बाड़ेमें गाय और भेंस 
दोनों मौजूद हैं, वहाँ जानेबाला मनुष्य गायसे विलक्षण पशु को 
देखकर उक्त वाक्य को स्मरण करता है ओर निश्चय करता है 
कि यह भेंस है। यह चैलक्षण्य विपयक संकलन वैसदृश्य, प्रत्यभि- 
ज्ञान है। इसी प्रकार अपने समीपचर्ती मकानके प्रत्यक्षके वाद 
दूरबर्ती पर्वतको देखने पर पूर्वका स्मरण करके जो “यह इससे 
दूर है? इस प्रकार आपेक्षिक ज्ञान होता है बह प्रातियोंगिक प्रत्यमि- 
ज्ञान है। शाखादिवाला चृक्ष होता हे! 'एक सींगवाला गेंड़ा 
होता है? छह पैरवाला अमर होता है? इत्यादि परिचायक-शब्दों 
को छुनकर व्यक्ति को उन उन पदार्थंके देखने पर और पूर्वोक्त 
परिचयवाक्योंको स्मरण कर जो “यह वृक्ष है, यह गेंढा है! 





१ “दर्शनस्मरणकारणुकक संकलन प्रत्यमिशनम्‌। उदेंवेदं तलहशं 
तहिलक्षण तत्मतियोगीत्यादि ।/-परीक्षामुख्‌ ३॥४ 
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इत्यादि ज्ञान उसन्न होते हैं, वे सब भी अत्यभिज्ञान ही हैं। तालये 
यह कि-दर्शन और स्मरणको निमित्त बनाकर जितने भी एकत्वादि 
विपयक मानसिक संकलन होते हैं, वे सभी प्रत्यभिज्ञान हैं | ,ये 
सब अपने विपय में अविसंचादी और समारोप के व्यवच्छेदक 
होने से प्रमाण हैं । दर 
'वौद्ध पदार्थों च्णिक मानते है। उनके मतमें वास्तविक एकत्व 
नहीं है। अतः स 'एवायम्‌-यह वही है? इस प्रकार को प्रतीति का 
वे भ्रान्त. ही मानते हैं, ओर इस एकऋत्व प्रतीति- 
। . का कारण सदृश अपरापर के उत्पादकों कहते 
दो शान माननेवाले है. ते 'स एवायम्‌ः में 'सः अंशको स्मरण और 
चौद्ध का खडन «अयम्‌ः अंशको अत्यक्त, इस तरह दो स्वतन्त्र 
ज्ञान मानकर प्रत्यभिन्नानके अस्तित्वको ही स्वीकार नहीं करना , 
चाहते । किन्तु यह बात जब निश्चित है कि ग्रत्यक्ष केवल 
वर्तेमानकी विपय करता है ओर स्मरण केबल अतीतऊो;' तब 
इन दोनों सीमित ओर नियत विपयवाले ज्ञानोंके द्वारा अतीत ओर 
वर्तमान, दो पर्यायोंमें रहनेवाला एकत्व केसे जाना जा सकता 
है ९ 'यह वही हे! इस प्रकारके एकत्वका अपलाप करने पर बद्धको 
ही मोक्ष, हत्यारेको ही सजा, कर्ज देने वालेको ही उसकी दो हुई ' 
रकमकी बसूली आदि सभी जगतके व्यवहार उच्छिन्न हो 
जॉयगे। श्रत्यज्ञ और स्मरणके वाद होनेवाले 'यह वही है? इस 


सः और अ्रयम्‌ फो 





१“... तस्मात्‌ स एवायमिति प्रत्यवद्ययमेतत्‌ ।?? - पी! 
2, ' -प्रमाणवातिकाल० ४० ४१ 
५ 'स इत्यनेन पूर्चकालसम्बन्धो स्वभावो विप्रयीक्रियते - श्रयमित्यनेन 
च वर्तमानकालसम्बत्धी । अनयोश्च भेदो नः कथशिदभेदः /?ट? 
/ ०३१,“ - ,- -प्रमाणवा० स्वचृ० थी० पृ० ७८ 
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ज्ञानको यदि विकल्प कोटिमें डाला जाता है तो उसे ही प्रत्यप्ि- 
ज्ञान साननेमें कोई आपत्ति नहीं होनी चाहिये। किन्तु यह 
विकल्प अविसंघादी होनेसे स्वतन्त्र प्रमाण होगा। प्रत्यभिज्ञानका 
लोप करने पर अनुमानकी श्रवृत्ति ही नहीं हो सकती। जिस 
व्यक्तिने पहले अपभ्नि और घूमके कार्यकारण भावका ग्रहण किया 
है, वही व्यक्ति जब पूर्वधूमके सहश अन्य घुआँकों देखता है, तभी 
गृहीत कार्यकारणभावका स्मरण होने पर अनुमान कर पाता है। 
यहाँ एकत्व ओर खादृश्य दोनों प्रत्यभिज्ञानोंकी आवश्यकता हे, 
क्योंकि भिन्न व्यक्तिको विलक्षण पदार्थके देखने पर अनुमान 


नहीं हो सकता। 
बौद्ध जिस एकत्व प्रतीतिके निराकरणके लिए अनुमान करते 


हैं और जिस एकात्माकी प्रतीतिके हटानेको नैरात्म्यभाषना भत्ते हैं, 
यदि उस भ्रतोतिका अस्तित्व दी नहीं है, तो क्षणिकतका 
अनुमान किस लिए किया ज्ञाता है? और नेरात्म्य भावनाका 
उपयोग ही कया है ९ “जिस पदार्थवो देखा है, उसी पदाथेको 
मै प्राप्त कर रहा हूँः इस अकारके एकत्वरूप अविसंबादके विना 
अत्यक्षमं प्रमाणताका समर्थन केसे किया जा सकता हे! यदि 
आत्मैकत्वकी प्रतीति होती द्वी नहीं हैं, तो तन्निमित्तक रागादि 
रूप संखार कहाँसे उत्पन्न होगा ? कटकर फिर ऊँगे हुए नख और 
केशोंमें ये वही नख केशादि हैं? इस प्रकारकी एकत्वप्रतीति 
साहश्यमलक होनेसे भले ही आ्रान्त हो, परन्तु यह वही घड़ा है” 
इत्यादि द्रव्यमूलक एकत्व प्रतीतिको अआ्रान्त नहीं कहा जा, सकता | 

' मीमांसक' एकत्व प्रतीतिकी सत्ता मानकर भी उसे इन्द्रियोंके 


१ “तिनेन्दियाथंसम्बन्धात्‌ प्राग॒ध्वे चापि यत्स्म्ृतेः । 


विज्ञनं जायते सर्व प्रत्यक्ञभिति गम्बताम्‌ ॥? 
-मी० श्लो० सू० ४ क्छो० २१४ 
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साथ अन्वय-व्यतिरेक हक कारण प्रत्यक्ष हक ही अन्त- 
संजमिलेयिको “त करते हैं । उनका कहना है कि स्मरणके 
के पआक हा या स्मरणके पहले, जो भी ज्ञान इन्द्रिय और 
असम अन्तर्मोव (लेके सम्बन्ध पे उत्पन्न होता है, वह सब 
नहीं प्रत्यक्ष है। स्मृत्ति अतीत अस्तित्वको जानती 
है, प्रत्यक्ष वर्तमान अस्तित्वकोी और स्मृतिसहकृत प्रत्यक्ष दोनों 
अवस्थाओंमें रइनेवाले एकल्वको जानता है। किन्तु जब यह 
निरिचत है कि चक्तुरादि इन्द्रियाँ सम्बद्ध और वर्तमान पदार्थकी 
ही विषय करती हैं, तव स्मृतिकी सहायता लेकर भी वे अपने 
अविपयमे अवृत्ति केसे कर सकतीं हैं ९ पूरे और वर्तमान दशामे 
रहनेवाला एकत्व इन्द्रियोंका अविषय है, अन्यथा गन्ध स्मरणकी 
सहायतासे चक्षुको गन्ध भी सूँघ लेनी चाहिए । 'सेकड़ों सहकारी 
मिलने पर भी अविप्रयमे प्रवृत्ति नहीं हो सकती” यह सब सम्मत 
सिद्धान्त है। यदि इन्द्रियोंसे ही प्रत्यभिज्ञान उत्पन्न होता है तो 
अथस प्रत्यक्ष कालमें दो उसे उत्पन्त होना चाहिये था। फिर 
इन्द्रियों अपने व्यापारमे स्मृतिकी अपेक्षा भी नहीं रखती । 
नेयायिक' भी मीमांसकोंकी तरह 'स एवाउयम्‌? इस अतीति 
को एक ज्ञान मानकर भी उसे इन्द्रियजन्य ही कहते हैं और युक्ति भी 
चही देते हैं । किन्तु जब इन्द्रियप्रत्यज्ञ अविचारक है तब स्मरण 
को सहायता लेकर भी वह कैसे 'यह घही है, यह उसके समान है? 
इत्यादि विचार कर सकता है १ जयन्त' भट्ने इसीलिए यह कल्पना 
है कि स्मरण और अत्यक्षके वाद एक स्व॒तन्त्र मानसज्ञान 
उत्पन्त होता है, जो एकत्वादिका संकलन करता है। यह उचित 
डे, परन्तु इसे स्वतन्त्र प्रसाण मानना ही होगा। जैन इसी मानस 





१ देखो-न्यायवा० त्ा० ये० पृ० १३६ | २ न्य,यमञ्नरी पृ० ४६१ 
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संकलनको अत्यभिज्ञान कहते हें। यह अबाधित है; अविसंवादी 


है और समारोपका व्यवच्छेदकः है, अत्त एव प्रमाण ,है। जो 
अत्यक्निज्ञान बाधित तथा बिसंबादी हो, उसे प्रसाणामास या 
अअगमाण कहनेका सार्ग खुला हुआ है। न ० 
5 भीसांसक साहह्य प्रत्यभिशञानकों उपमान नामकां स्वतन्त् 
प्रमाण मानते हैं | उनका कहना' है कि जिस पुरुषने गौ को देखा 
उपमान साहश्ये- है» पे जब जज्ञल में गवयबा देखता है, और 
उसे जब पूर्चेदं्ट गो का स्मरण आता है, तव 
“इसके समान वह है? इस प्रकारका उपमान 
ज्ञान पेदा होता है। यद्यपि गवयनिष्ठ साहहय प्रत्यक्षका विषय 
हो रहा है, ओर गोनिष्ठ साहृश्यका स्मरण आ रहा है, फिर भी 
“इसके समान वह है? इस अकारका विशिष्ट ज्ञान करनेके लिए 
स्व॒तन्त्र उपसान नामक प्रमाणकी आवश्यकता है । परन्तु यदि इस 
प्रकारसे साधारण विषयभेदके कारण प्रमाणोंकी सख्या बढ़ाई जाती 
है, तो 'गोसे विलक्षण भेंस है? इस वेलक्षुण्य विषयक अंत्यभिज्ञानका 
तथा “यह इससे दूर है, यह इससे पास. है, यह इससे ऊँ्ना. है, 
यह इससे नीचा है? इत्यादि आपेक्षिक ज्ञानोकों भी स्वत्तन्त्र 
प्रमाण मानना पड़ेगा। बेलक्षुण्यको साहइ्याभाव कहकर अभाव- 
प्रमाणका विपय नहीं बनाया जा सकता; अन्यथा साहश्यकों भी 
वैलक्षण्याभावरूष होनेका तथा अभाव ग्रमाणके विषय होनेका 
प्रसद़ श्राप्त होगा। अत्तः एकंत्व, साहश्य, प्रातियोगिक, आपेक्षिक 
अंदि सभी संकलन ज्ञानोंकों एक ग्रत्यभिन्लानकी सीमामें ही 
रखना चाहिये । . | 

” १ +परस्यनेशावबुद्धेडपि साहश्ये गंवि च स्मृते | 


+आ सिद्धेरुप 98 
विशिष्ट स्थान्यत: पानप्रमाणता ॥  , | 
द पा -मी० श्लो० उपमान० ो० रे८ 


अत्यभिज्ञान है 
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इसी तरह नेयायिक' “गो की तरह गवय द्वोता है? इस उमात 
वाक्यको सुनकर जंगलमें गवयको देखनेवाले पुरुपको होनेवाली 
ध्यह्‌ गवय शब्दका वाच्य है! इस प्रकारकी संज्ञा- 

(/ नैयायिकका संज्ञीसम्बन्धप्रतिपत्तिकों उपमान प्रमाण मानते 
उपपान भी है। उन्हें भी मीमांसकोकी तरह बैलक्षण्य, आति- 
सादश्य प्र्- यागिक तथा अपेक्षिक संकलनोंको तथा एतन्तिमित्तक 
संज्ञासंज्ञीसम्बन्धप्रतिपत्तिको प्रथक्‌ पृथक प्रमाण 
मानना हांगा' । अतः इन सब विभिन्‍नविपयक्र 
संकलन ज्ञानोंको एक ग्रत्यभिशान रूपसे प्रमाण माननेमें ही लाघव 
ओर व्यवहाय॑ता है । ५ 
साहश्य प्रत्यभिज्ञानकों अनुमान रूपसे प्रमाण कहना भी 
उचित नहीं है, क्योंकि अनुमान करते समय लिज्लका साहश्य 
अपेक्षित होता है। उस साहश्यज्ञानको भी अनुमान मानने पर 
उस अनुमानके लिड्गसाह॒हय ज्ञानकों भी फिर अनुमानत्वकी कल्वना 
होने पर अनवस्था नामका दृषण आ जाता है। यदि अर्थमें 
साहश्य व्यवद्दारको सदशाकार-मूलक माना जाता है, तो सहृशा- 
कारोमे सदृदश व्यवहार कैसे होगा ? अन्य तद्गतसदृशाकारसे 
सद्दश व्यवहारकी कल्पना करने पर अनवस्था त्ञामका दूपण 
आता है। अतः साहश्यप्रत्यभिशनकों “अनुमान नहीं माना 
जासकता। कप 
प्रत्यक्षज्ञान विशद्‌ होता है और चतंमान अर्थकों विषय 
करनेवाला होता हे। 'स एवाउ्यम? इत्यादि अत्य सिज्ञान चूंकि 


भिन्नान है, 
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अतीतका भी संकलन करते हैं, अतः वे नतो विशद्‌ हैं और 
न अत्यक्षकी सीमामे आने लायक ही। पर प्रमाण अचहय हैं 
क्योकि, अविसंबादी हैं और सम्यजज्ञान हैं। ; 


सक-- 


व्याप्तिके ज्ञानको तक कहते हैं । साध्य और साधनके साथे- 
कालिक सावेदेशिक और सर्व॑व्यक्तिक अविनासाव सम्बन्धको व्याध्ि 
स्वरूप. आते हैं। अविनाभाव अर्थात्‌ साध्यके विना साधनका 
न होना। साधनका साध्यके होने पर ही होना, 

अभावमें बिलकुल नहीं होना, इस नियमको सर्वोपसंहार रूपसे 
अहण करना तक है। सर्वप्रथम व्यक्ति कार्य और कारणका 
प्रत्यक्ष करता हैं, और अनेक वार प्रत्यक्ष होने पर वह 
उसके अन्वयसम्बन्धकी भूमिकाकी ओर भुकता है। फिर 
साध्यके अभावमे साधनका अभाव देखकर व्यत्तरिक के 
निश्चयके द्वारा उस अन्वय ज्ञानकों निर्चयात्मकरूप देता है। 
जैसे किसी व्यक्तिने सर्वश्रथ्म रसोई घरमें अप्नि देखी 
तथा अग्निसे उत्पन्न होता हुआ धघुआँ भी देखा फिर किसी 
तान्लाबमें अग्निके अभावसें, धुएंका अभाव देखा, फिर रसोई घर 
में अ्भिसे धुआँ निकलता हुआ देखकर वह्‌ निश्चय करता है 
कि अभि कारण है और घुआँ कार्य है । यह उपलब्भ-अनुपतलम्भ- 
निमित्तक सर्वोपसंहार करनेवाला विचार तकंकी मर्यादामे है। 
इसमें प्रत्यक्ष, स्मरण और साहश्य प्रत्यभमिज्ञान कारण होते हें। 
'इन सबकी प्रष्ठभूमि पर “जहाँ जहाँ जब बत्र धूम होता है, 
वहाँ वहाँ तब तब अग्नि अवश्य होती है! इस ग्रकारका एक 
मानसिक विकल्प उलज्न होता है, जिसे ऊह या तक कहते हैं | इस 





'१ £“उपलम्मानुपलम्मनिमिचं व्यासिशानमूहः । -परीक्षाभुख रे। ११ 


तक॑प्रमाण मीमांसा शेर६ 


सर्केका चषेत्र केवल प्रत्यक्षके विपयभूत साथ्य ओर साधन ही नहीं 
हैं किन्तु अनुमान और आगमके विषयमूत अमेयोंमे भी अन्य 
ओर व्यतिरिकके द्वारा अविनाभावका निश्चय करना तकका 
कार्य है। इसीलिए उपलम्भ और अनुपत्म्भ शब्दसे साध्य और 
साधनका सद्भावप्रत्यज्ञ और अभाषत्रत्यक्ष दी नहीं लिया जाता, 
किन्तु साध्य और साधनका दृढ़तर सदूभावनिश्वय और अभाव- 
निरचय लिया जाता है। वह निश्चय चाहे प्रत्यन्षसे हो या 
अत्यक्षातिरिक्त अन्य प्रमाणोंसे | 

अकलंकदेवने प्रमाण-संग्रह'में भ्रत्यज्ञ ओर अनुपतम्भसे 
डोने वाले सम्भावना प्रत्ययको तर्क कहा है । किन्तु प्रत्यक्ष और 
अनुपलम्स शब्दसे उन्हे उक्त अभिप्राय ही इष्ट है। ओर सर्वश्रथम 
लैनदाशनिक परम्परामें तकके स्वरूप ओर विषयको स्थिर करनेका 
ओय भी अकलंकदेव को ही है । 

समीमांसक तर्कको एक विचारात्मक ज्ञान व्यापार मानते हैं 
ओर उसके लिए जेमिनिसूत्र और शबर भाष्य आदि में 'ऊहः 
बाब्दका प्रयोग करते हैं'। पर उसे परिगणित्त प्रमाण संख्यामें 
शामिल न करनेसे यह स्पष्ट है कि तर्क ( ऊह ) स्वयं अमाण न 
होकर किसी प्रमाणका मात्र सहायक हो सकता है। जैन परम्परामें 
अवग्रहके बाद होने चाले सशयका निराकरण करके उसके एक 
पत्तकी प्रबल सम्भावना कराने वाला ज्ञान व्यापार हा! कहा 
गया है। इस ईहामे ,अवाय जैसा पूर्ण निश्चय तो नहीं है, पर 
निशचयोन्मुखता अवश्य है। इस इेहाके पर्यायरूपमे 'ऊह और 





१ “संभवप्रत्ययस्तके प्रत्यन्ञानुपलम्मतः [7-प्रमाण सं० श्लो० १२ 
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तक दोनों शब्दोंका प्रयोग तत्त्वार्थभाष्य'में देखा जाता है । जोकि. 
करीब करीब नैयायिकोंकी परम्पराके समीप है । 

...  न्यायदर्रुन में तकंको.१६ पदार्थर्में गिनाकर सी उसे प्रमाण 
नहीं कहा हैं। बह तत्त्वज्ञानके लिये उपयोगी है ओर प्रमाणोंका 
अनुग्राहक है। जैसा कि न्याय-माष्य'में स्पष्ट लिखा है कि-तके 
न तो प्रसाणोंमें संग्रहीत है न प्रसाणान्तर है, किन्तु प्रमाणोंका 
अनुप्राहक है और तत्त्वज्ञानके लिये उसका उपयोग हैं। बह 
प्साशके विषयका विवेचन करता है, और तत्त्वज्ञानकी भूमिका 
तैयार कर देता है। 'जयन्तसट॒ट तो और स्पष्ट रुपसे इसके 
सम्बन्ध लिखते हैं कि सासान्य रूपसे ज्ञात पदाथमें उत्पन्न 
परस्पर विरोधी दो पज्षोंमें एक पच्तकों शिथिल बनाऋर दूसरे 
पक्षकी अनुकूल कारणोंके वल पर दृढ़ सम्भावना करना तकेका 
कार्य है। यह एक पक्तकी भवितव्यताकों सकारण दिखाकर उस 
पक्षका निरचय करने वाले प्रमाणका अनुम्राहक होता हे। ताले 
यहकि न्याय परस्परामे तर्क प्रमाणोमे संग्रहीत न होकर भी 
अग्रमाण नहीं हैं । उसका उपयोग व्याप्तिनिणंयमें होने वाली 
व्यभिचार इंकाओंकी हटाकर उसके मार्यकों निष्कंटक कर देता 
है। वह व्याप्ति ज्ञानमें वाधक ओर प्रयोजकत्वशंकाको भी हृटाता 
है। इस तरह तकके उपयोग और कार्व॑क्षेत्रमे आायः किसीको 
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विवाद नहीं है, पर उसे प्रमाण पद देनेमें | न्यायपरंपराको 
संकोच है। ..' 3 ५ 
वौद्ध' तय रूप विकल्प ज्ञानकों व्याप्तिका ग्राहक मानते हैं, 
किन्तु चूकि वह प्रत्यक्ष प्रप्ठणावी है और .प्रत्यक्षके हारा गीत 
अर्थकों विषय करनेवाला एक विकल्प है, अतः प्रमाण: नहीं हैं । 
इस तरह वे इसे स्पष्ट रूपसे अग्रमाण कहते हैं । ' 
अकलक देवने अपने विपयमे अविसंवादी होनेके ,कारणं 
इसे स्वयं प्रमाण माना है। जो स्वर्य प्रमाण नहीं है वह प्रमाणणोंका 
अनुग्रह कैसे कर सकता हे ९ अग्रमाणसे.न तो प्रमाणके विषय का 
विवेचन हो सकता है और न परिशोधन ही । जिस तकेमें विसंवाद 
देखा जाय उस तर्कामासको हम अग्रमाण कह !संकते हैं; पर 
इतने मात्रसे अविसंबादी त्कंको भी प्रमाणसे बहिभू त नहीं रखा 
जा सकता | 'संसारमें 'जितने सी घुआँ हैं 'वे सब अग्निजन्य हें 
अनग्निजन्य कभी नहीं हो सकते |? इतना लम्बा व्यापारन तो 
अधिचारक इन्द्रियप्रत्यक्ष ही कर सकता है. और न सुर्वादिसंवेद्क. 
मानसप्रत्यक्ष ही। इन्द्रियप्रत्यक्षका क्षेत्र नियत और वर्तमान.है। चूँ कि 
मानस प्रत्यक्त विशद है, और उपयुक्त सर्वोपसंहारी व्याप्ति ज्ञान 
अविशद्‌ है, अतः वह मानस अत्यक्षमे अन्तभू त नहीं हो सकता । 
अनुमानसे व्याप्तिका ग्रहण त्तो इसलिए नहीं हो सकता ' कि स्व॒र्य॑ 
अनुमान की उत्पत्ति ही व्याप्तिके अधीन है। इसे सम्बन्धग्ाही 
अत्यक्षका फल कहकर भी अग्रमाण ' नहीं कह जा सकता; क्योंकि. 
_एकतो प्रत्यक्ष काय॑ और कारणभूत बस्तु को ही जानता है, 
१ “देशकालव्यक्तिव्याप्त्या च व्यात्िर्यते यत्र यत्र घमस्तत्र तंत्रार्मित- 
रिति। प्रत्यक्षएडशचं विकल्पो न पाए प्रमांणव्यापारानुकारी खसाविष्यते )? 
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उनके कार्यकारणसम्बन्धकों नहीं । दूसरे किसी ज्ञानका फल 
होना प्रमाणतामें बाधक भी नहीं है। जिस तरह विशेषशज्ञान 
सन्निकर्षका फल हो कर भी विश्ेष्यज्ञानरूपी अन्य फल्॒का 
जनक होनेसे प्रमाण है, उसी तरह तर्क भी अनुमान ज्ञान का कारण 
होनेसे या हान, उपादान और उसेक्षाबुद्धि हूपी फलका जनक 
दीनेसे प्रमाण माना जाना चाहिये । प्रत्येक ज्ञान अपने पूर्व ज्ञानका 
फल होकर भी उत्तरज्ञान की अपेक्षा प्रमाण हो सकता है। तकोंकी 
अमाणतामें संदेह करने पर निस्संदेह अनुमान कैसे उत्पन्न हों 
सकेगा १ जिस अकार अनुमान एक विकल्प होकर भी प्रमाण है, 
उसी तरह तकके भी विकल्पात्मक होनेसे प्रमाण दवोनेमें बाधा नहीं 
आतनी चाहिये | जिस व्याप्रिज्ञानके बल पर सुदृद अनुमानकी इमारत 
खड़ी की जा रही है, उस व्याप्तिजानकों अप्रमाण कहना या प्रमाणसे 
वहिभू त रखना बुद्धिमानीकी वात नहीं है। 

योगिप्रत्यक्षके द्वारा व्याप्तिग्हण करने की बात तो इसलिए 
निरर्थक है कि जो योगी है, उसे व्याप्तिग्हण करनेका कोई अयोजन 
ही नहीं है। चह तो प्रत्यक्षते ही समस्त साध्य साधन पदार्थोको जान 
लेता है | फिर योगि अत्यक्ष भी निर्विकल्पक होने से अविचारक है। 
अतः हम सब अल्पज्ञानियोंको अविशद पर अविसंवादी व्याप्ति- 


ऐप ध्ज 
ज्ञान कराने वाला तफ प्रमाण ही है। | - 
सामान्यलक्षणा प्रत्यासत्तिसे अग्निव्वेन समस्त अग्नियोका 


और धूमत्वेन समस्त धूमका ज्ञान तो दो सकता है, पर वह ज्ञान 
सामने दिखनेवाले अग्नि और धूमकी तरह स्पष्ट और प्रत्यक्ष नहीं' 
है, और केवल समस्त अग्वियों और समस्त धूमोंकाज्ञान कर लेना 
दी तो व्याप्ति ज्ञान नहीं है, किन्तु व्याप्तिज्ञानमें 'ुओँ अम्निसे 
ही उत्पन्न होता है, अग्निके अभावमे कमी नहीं होता इस म्रकात 
अविनाभावी कार्यकारणभाव ग्रहीत किया जाता है, जिसका ग्रह 
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प्रत्यक्षते असम्भव है। अतः साध्य साधन व्यक्तियोंका प्रत्यक्ष या 
किसी भी प्रमाणसे ज्ञान, स्मरण, साहर्य प्रत्यभिज्ञन आदि 
सामग्रीके वाद जो सर्वोपसहारी व्याप्तिज्ञान होता है, वह. अपने 
विपयमें संवादक है और संशय विपयँय आदि समारोपोंका 
व्यवच्छेदक होने से प्रमाण है. है 
अविनाभाव सम्बन्ध व्यप्तिको कहते है। यद्यपि सम्बन्ध को 
हयनिए कहते हैं, परन्तु वस्तुतः वह सम्बन्धियोंकी अवस्था विशेष ही 
है। सम्बन्धियों को छोड़कर सम्बन्ध कोई प्रथक्‌ चस्तु 
नहीं है । उसका वर्णन या व्यवहार अवश्य दो के बिना 
नहीं हो सकता, पर स्वरूप प्रत्येक पदार्थकी पर्यायसे भिन्न 
नहीं पाया जाता | इसी तरह अविनाभाव या व्याप्ति उन उन पदार्थोका 
स्वरूप ही है, जिनमे यह वतलाया जाता है। साध्य ओर साधन- 
भूत पदार्थोका वह धर्मे व्याप्ति कहलाता है, जिसके ज्ञान और 
स्मरणसे अनुमान की भूमिका तेयार होती है। 'साध्यके विना. 
साधन का न होना ओर साध्यके होने पर ही होन? ये दोनों धर्म 
एक प्रकारसे साधननिष्ठ ही हें। इसी तरह 'साधनके होने पर' 
साध्यका होना ही? यह साध्यका धर्म है। साधनके होने पर साध्य 
का होना ही अन्वय कहलाता है और साध्यके अभावमे साधनका. 
न होना हद्वी व्यत्तिरिक कहलाता है। व्याप्ति या अविनाभाव इन 
दोनों रूप होता है। यद्यपि अविनाभाव ( विना-साध्यके अभावमे, 
अन्नहीं, भाव होना ) का शब्दार्थ व्यत्तरेक व्याप्ति तक ही सीमित 
लगता है, परन्तु -साध्यके बिना नहीं होने का अ्रथ है, साध्यके 
होने परही होना । यह अविनाभाव रूपादि गुणोंकी तरह 
इन्द्रियग्राह्म नहीं होता । किन्तु साध्य और साधनभूत पदाथ के ज्ञान 
करनेके वाद स्मरण, साहइ्य प्रत्यभिज्ञान आदि की सहायतासे जो 
एक सानस विकल्प होता हे, वही इस अविनाभाव को ग्रहण करता; 


व्याप्ति का 
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है| इसी का नाम तक है | 
४ अज्ञमान -- 
'खाधनसे साध्यके ज्ञानको अनुमान कहते हैं। लिज्ञ पहण 
ओर व्याप्ति स्मरणके अनु-पीछे होने चाला, मान-ज्ञान अनुमान 
स्वरूप. लाता है। यह ज्ञान अधिशइ होनेसे परोक्ष है, पर 
अपने विपयमें अविसंवादी है और संशय विपयय अत- 
ध्यवसाथ आदि समारोपोंका निराकरण करनेके कारण प्रमाण है। 
साधनसे साध्य का नियत ज्ञान अविनामावके वलसे ही होता है। 
सर्वप्रथम साधनकों देखकर पूर्चगहीत अविनाभावक्रा स्मरण 
होता है, फिर जिस साधनसे साध्य की व्याप्रि अरहण की है, उस 
साधनके साथ वर्तमान साधनका साहरश्यप्रत्यभिज्ञान किया जाता 
है, तब साध्य का अनुमान होता है। यह मानस ज्ञान है । 

' साध्यका ज्ञान ही साध्यसम्बन्धी अज्ञानकी निवृत्ति करनेके 
कारण अनुमितिमें करण हो सकता है और वही अलुमान कहा 
लिंग परामर्श मे सेंकेता हे, मा आदिके द्वारा माता गया 

... लिंगपरामर्श नहीं; क्योंकि लिगपरामशेमे व्याप्तिका 
अजुमातका परण और पक्तघर्मताज्ञान होता है अर्थात्‌ धूम 
करण नहीं. स्वाधप्ष अग्नि साध्यसे व्याप्त है और वह परवव॑तमे हे” 
इतना ज्ञान होता है। यह ज्ञान केचल साधन सम्बन्धी अज्ञानको 
हटाता है साध्यके अज्ञानकों नहीं | अतः यह अलुमानकी सामग्री , 
तो हो सकता है स्वयं अनुमान नहीं | अनुमितिका अथ है अनुमेय 
सम्बन्धी अज्ञानकों हटाकर अनुभेयाथेका ज्ञान। सो इसमे साधकतम 
करण तो साक्षात्‌ साध्यज्ञान द्वी हो सकता हे । 

जिस भरकार अज्ञात भी चंछ्चु अपनी योग्यतासे रूपज्ञान उत्पन्न 
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कर देती है उस प्रकार साधन अज्ञात रहकर साध्यज्ञान नहीं, करा 
सकता किन्तु उसका साधन् रूपसे ज्ञान होना आवश्यक, है,॥ 
साधनरूपसे ज्ञानका अथे है-साध्यके साथ उसके अविनाभावका 
नि३चय ;। अनिर्चित साधन सात्र अपने स्वरूप या योग्येतासे, 
साध्यज्ञान नहीं करा सकता, अतः उसका अविनाभाव निश्चित ही 
होना चाहिए | यह निश्चय अनुमितिके समय अपेक्षित होता है। 
अज्ञायमान धूम तो अग्निका ज्ञान करा ही नहीं सकता, अन्यथां सुप्त 
और मूच्छित आदिको या जिनने आज तक धूमका ज्ञान ही नहीं 
किया है, उन्हें भी अग्निज्ञान हो जाना चाहिए | 


'अधिनाभाव ही अनुसानकी मूलघुरा है । सहभाव नियम ओर 
क्रमभाव नियमको अविनाभाव कहते हैं । सहभावी रूप रस आदि 
तथा बृक्त और शिंशपा आदि व्याप्यव्यापक भूत पदार्थमि 
सहभाव नियम होता है। नियत पूर्व॑चर्ती और उत्तर- 
तादात््य और बर्ती क्ृत्तिकोदय और शकटोदयमें तथा कार्यकारणभूतत 

तदुत्पतिसे अग्नि और घूम आदिसे क्रममावनियम होता है। अविना- 
नियन्त्रित. भावको केवल तादात्म्य और तदुसत्ति-(कार्यकारणमसाव) 

से ही नियन्त्रित नहीं कर सकते। जिनसे परस्पर 

तादात्म्य नहीं है ऐसे रूपसे रसका अनुमान होता है' 
तथा जिनमे परस्पर का्यंकारण सम्बन्ध नहीं हे ऐसे ऋत्तिकोद्यः 
को देखकर एक मूहूतंबाद होनेवाले शकटोद्यकाअनुमान कियो 
जाता है। तालये यह कि-जिनमें परस्पर 'तंदात्म्य या तदुलत्ति 
सम्बन्ध नहीं भी है, उन पदार्थो्में नियत पूर्वोत्तरभांव याती ्रमभाव 
होने पर तथा नियत सहसाव होने परअजुमान हो संकंता है। 
अतः अविनाभाव तादात्म्य और तदुत्पत्ति तक ही सीमित नहीं है। 


अविनाभाव 
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जिसका साध्यके साथ अविनाभाव निश्चित है, उसे साधनः 

कहते हैं। अविनाभाव, अन्यथानुपपत्ति, व्याप्ति ये सव एकार्थवाचक 

साधन *चं हैं और “अन्यथालुपपत्ति रूपसे निश्चित होना 
यही एकमात्र साधनका लक्षण हो सकता है। 


शक्य, अभिप्रेत और अप्रसिद्धको साध्य' कहते हैं। जो 
प्रत्यक्षादि प्रमाणोंसे अबाधित होनेके कारण सिद्ध करनेके योग्य 
है, वह शाक्‍्य है। वादीको इ० होनेसे अभिप्रेत है और 
संदेहादियुक्त होनेके कारण असिद्ध है, वही वस्तु साध्य 
होती है। बौद्ध परम्परामें' भी इंप्सित और इष्ट, प्रत्यक्षादि अविरुद्ध 
और भ्रत्यक्षादि अनिराकृत ये विशेषण अभिप्रेत और शकय स्थान 
में प्रयुक्त हुए हैं । अप्रसिद्ध या असिद्ध विशेषण तो साध्य शब्दके 
अरथसे ही फलित होता है । साध्यका अथे है-सिद्ध करने योग्य 
अर्थात्‌ असिद्ध। सिद्ध पदार्थका अनुमान व्यर्थ है। अनिष्ट तथा 
प्रत्यक्षादिवाधित पदार्थ साध्य नहीं हो सकते। केवल सिसाघ- ' 
यिपित ( जिसके सिद्ध करनेकी इच्छा है ) अर्थकी भी साध्य नहीं: 
कह सकते; क्योंकि अश्रमवश अनिष्ट ओर वाधित पदार्थ भी, 
सिसाधयिपा ( साधनेकी इच्छा ) के विषय बनाये जा सकते हैं, 
ऐसे पदार्थ साध्याभास हें, साध्य नहीं। असिद्ध विशेषण 
प्रतिबादीकी अपेक्षासे हे ओर इष्ट विशेषण वादीकी दृष्टिसे । 


नील ली मत 
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अनुमान प्रयोगके समय कहीं घर्म और कहीं घर्मविशिष्ट धर्मी 
साध्य होंता। परन्तु व्याप्तिनिश्वयकालमें केवेल धर्म ही खाध्य 
द्ोता है । 


इसके दो भेद हैं एक स्वार्थातुमान और दूसरा परार्थानुमान। _ 
स्वयं निश्चित साधनके द्वारा होनेवाले साध्यके ' ज्ञानकों ,स्वार्थानु- , 
मान कहते हैं, और अविनाभावी साध्यसाधनके 
बचनोंसे श्रोताकों उत्पन्न होनेवाला साध्यज्ञान 

भेद. परार्थानुमान कहलाता है। यह, परार्थातुमान उसी 
श्रोताकों होता है, जिसने पहले व्याप्ति ग्रहण कर ली है । 
बचनोंकों परार्थानुमान तो इसलिए कह दिया जाता है कि वे 
वचन परवोधनको तैयार हुए वक्ताके ज्ञानके कार्य हैं और 
श्रोताके ज्ञानके कारण हैं, अतः कारणमे कार्यका और कार्यमे 
कारणुका उपचार कर लिया जाता है। इसी उपचारसे वचन 
भी परार्थानुमानरूपसे व्यवहारमे आते हैं | वस्तुतः परार्थानुभान 
ज्ञानरुप ही है। वक्ताका ज्ञान भी जब श्रोताकों समभानेके 
उन्मुख होता है. तो उस कालमें वह परार्थानुमान हो जाता है। 

अनुमानका यह स्वार्थ ओर पराथविभाग बेदिक, जैन और 
बोद्ध सभी परस्पराश्रोंमे-पाया जाता है । किन्तु प्रत्यक्षका भी स्वार्थ 
ओर पराथेरूपमें विभाजन केवल आ० सिद्धसेनके न्यायावतारमें 
( शलो० ११,९१२ ) ही - 


स्वार्थानुमानके तीन अंग हैं-धर्मी, साध्य और साधन | साधन 
गमक होनेसे, साध्य गम्य होनेसे और धर्मी साध्य और साधनभूत 


अनुमानक 





देखो- परीक्षामुख ३३२०-२७ | ५ 


२ “तहचनमपि तद्लेतुत्वात्‌ ।”. -परीक्षामु् श४१ 
श्र - 


रेरे८, ,.. जैनदर्शन 


स्वार्थोनुमान- भीका आधार होनेसे अंग है। विशेष आधासमे 

के अंग... वकी सिद्धि करना अलुमानका प्रयोजन है। केबल 
साध्य धमका निश्चय तो व्याप्तिके प्रहणके समय ही हो 

जाता है। इसके पक्ष और हेतु ये दो अंग भी माने जाते हें। यहाँ 

पक्ष शब्दसे साध्यधर्म ओर धर्मीका समुदाय विवक्षित है, क्योंकि 
साध्यधर्मविशिष्ट 'धर्मीको ही पक्ष कहते हैं। यद्यपि स्वार्थातुमान | 
ज्ञानरूप हे, और ज्ञानमें ये सब विभाग नहीं किये जा सकते. 
, फिर भी उसका'शब्दसे उल्लेख तो करना ही पड़ता है। जैसे कि 
घटशरत्यक्षका “यह घड़ा है” इस शब्दके द्वारा उल्लेख होता है, 
उसी तरह “यह पर्वत अग्निवाला है, धूमवाला होनेसे? इन शब्दोंके 

द्वारा स्वार्थानुमानका प्रतिपादन होता है। 

धर्मी' प्रसिद्ध होता है। उसकी ग्रसिद्धि कहीं प्रमाण से, कहीं 
विकल्पसे ओर कहीं प्रमाण और विकल्प दोनोंसे होती है। 
धर्मीकापयक्षादि किसी प्रमाणसे जो धर्मी सिद्ध हाता है, वह 
प्रमाण सिद्ध है, जेसे पर्वतादि । जिसकी ग्रमाणता था 

स्वकप अमप्रसाणता निरिचत न हो ऐसी ग्रतीति-मात्रसे जो धर्मी 
सिद्ध हो उसे विकल्पसिद्ध कहते हें, जेसे 'सर्वज्ञ है, या खरविषाण 
नहीं हैं # यहाँ अस्तित्व और नास्तित्वकी सिंद्धिके पहले सर्वज्ञ 
आौर खरविषाणको प्रसाणसिद्ध नहीं कह सकते। वे तो मात्र प्रतीति 
या विकल्पसे ही सिद्ध होकर धर्मी बने हें।इस 'विकल्पसिद्ध 
धर्मीमें केवल सत्ता ओर असत्ता ही साध्य हो सकती दे, क्योंकि 
जिनकी सत्ता और असत्तामें विवाद है, अर्थात्‌ अभी तक 
जिनकी सत्ता या असत्ता प्रमाणसिद्ध नहीं हो सकी है, वे ही 
धंर्मी विकल्पंसिद्ध होते हैं । प्रमाण और विकल्प दोनोंसे प्रसिद्ध 


न्‍अकनननननननननमनननननमन-म मा नननाननाना।_ 


१ #“प्रसिद्धो धर्मी ।? -परीक्षामुख ३।२२ 
२ देखो-परीक्षामुख ३।२३ 
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थमा उसयसिद्धधर्मी कहलाता है, जेसे शब्द अनित्य है, यहाँ 
चतेमान शब्द तो प्रत्यक्ष ग॒स्‍्य होनेसे प्रमाशसिद्ध ह्‌५ किन्तु भूत 
ओर भविष्यत तथा देशान्तरबवर्ती शब्द विकल्प या-अतीतिसे सिद्ध 
हैं और संपूर्ण शब्दमात्रकों धर्मी बनाया है, अतः यह उमयसिद्ध है । 
प्रमाणसिद्ध ओर उमयसिद्ध धर्मीमे इच्छानुसार कोई भी धर्म 
साध्य बनाया जा सकता है। विकल्पसिद्ध धर्मीको प्रतीतिसिद्ध, 
बुद्धिसिद्, और अत्ययसिद्ध भी कहते हैं । 
परोपदेशसे होनेवाला साधनसे साध्यका ज्ञान परार्थानुमान 
है। जेसे 'यह पर्वत अग्निवाला है, धूमवाला होनेसे या धूमवाला 
निमान “नया नहीं हो सकता” इस वाक्यकों सुनकर जिस 
न श्रोताने अग्नि और धूमकी व्याप्ति अहण की है, 
उस व्याप्ति का स्मरण होने पर जो अग्निज्ञान उत्तन्न होता है, 
वह परार्थानुमान है। परोपदेशरूप बचनोको तो परार्थानुमान 
उपचारसे ही कहते हैं, क्योंकि बचन अचेतन हैं, थे ज्ञानरूप 
मुख्य प्रमाण नहीं हो सकते । 
इस पराथानुमानके प्रयोजक बाक्यके दो अवयव होते हें, 
एक प्रतिज्ञा और दूसरा हेतु । धर्म और धर्मीके समुदायरूप पत्त॒के 
परार्थाजुमान पनको प्रतिज्ञा कहते हैं, जैसे यह पर्वत अग्नि- 
वाला है। साध्यसे अविनाभाव रखने वाले साधनके 
वचन को हेतु कद्दते है, जैसे 'धूमवाला होनेसे, या 
वाला अन्यथा नहीं हो सकता । हेतुके इन दो भ्रयोगोंमें कोई 
१ परीक्षामुख ३२५ पी 
5 “परार्थ ठु तदर्थपरामशिवचनाज्ञातम्‌ |? “परीक्षामुत ३५० - 
३ “हेतोस्तथोपपत्त्या वा स्थात्प्रयोगोष्न्यथापि वा । 
: दिविधोध््यतरेणापि साध्यसिद्धिमंवेंदति [ए . *' |, 


॥ -न्यायाबतार एलो ० १७ 


के दो अवयव 


चना 


३४० जेनदर्शन 


अन्तर नहीं है । पहला कथन विधि रूपसे है ओर दूसरा निषेध 
रूप से | “अग्निके होने पर ही धूम होता हे? इसका ही अर्थ है कि 
धअग्निके अभावमे नहीं होता।' दोनों प्रयोगोंमे अविनाभावी साधन 
का कथन है। अतः इनमेंसे किसी एकका ही प्रयोग करना 
चाहिये। 

पक्ष और प्रतिज्या तथा साधन ओर हेतुमें बाच्य और 
बाचक का भेद हैं | पक्ष ओर साधन वाच्य हैं. तथा प्रतिज्ञा और 
हेतु उनके चाचक शब्द | व्युट्पन्न श्रोता को प्रतिज्ञा और हेतुहूप 
परोपदेशले ही पराथातुमान उत्पन्न हो जाता है । 

परार्थानुमानके प्रतिज्ञा और हेतु ये दो हीं अवयब हैं। 
परार्थानुमानके अ्रवयवोंके सम्बन्धमें पर्याप्त मतभेद है. । नेयायिक' 
प्रतिज्ञा हेतु उदाहरण उपनय और निगमन ये 
पाँच अवयव मानते हैं । न्‍्यायभाष्यमें (११४९) 
अन्यमान्यताएँ. जिज्ञासा संशय शक्यप्राप्ति प्रयोजन और 
संशयव्युदास इन पॉच अवयवोका ओर भी अतिरिक्त कथन 
मिलता है । दशवेकालिक नियुक्ति (गा० १३७) में प्रकर्णविभक्ति 
हेतुविभक्ति आदि अन्य ही दूस अबयवों का उल्लेख है। पॉच 
अवयबवबाले वाक्यका प्रयोग इस प्रकार होता हे-'पबेत अग्नि- 
वाला है, धूमवाला होनेसे, जो जो घूमवाला है वह वह अग्निवाला 
होता हैं. जेसेकि महानस, उसी तरह पर्वत भी धूमवाला है, 
इसलिये अग्निवाला है / सख्य उपन्‍द आर निगमनके प्रयोग 
को आवश्यक नहीं मानते । सीमांसकोंका भी यही अभिप्राय है । 
भीसांसकों की उपनय पर्येन्‍्त चार अवयय माननेकी परम्पराका 

आलम मलिक ले 


अवयवबी की 





“अ 'प्रतिशद्वैवृदाइस्णोपनयनिगमनान्यववयाः [“-न्यायसू० ॥१रै९ 
२  देखो-सांख्यका० माठर ३० ४० * 





अनुमानप्रमाण मीमांसा ३४१ 


उल्लेख भी जैनपन्थों मे पूर्चपक्त रूपसे मित्रता हैं| न्यायश्रवेश 
(प्० १, २) में पक्ष हेतु ओर दृष्टान्त इन तीन का अवयव रूपसे 
उल्लेख मिलता है । 
पत्तके श्रयोग को धर्मकीतिने असाधनान्नवचंच कहकर 
निम्रहस्थानमें शामिल किया है! | इनका कहना है कि हेतुके पक्षघमेत्व 
सपक्षसत््व और विपक्षव्यावृत्ति ये तीन रूप हैं । 
अनुमानके प्रयोगके लिये हमे हेतुके इस त्ररूप्य 
आवश्यकता .. कथन करना ही पर्याप्त है ओर त्रिरूपहेतु ही साध्य 
सिद्धिके लिये आवश्यक है। जो सत्‌ है वह क्षणिक हे जेसे 
घढ़ा, चूँकि सभी पदार्थ सत्‌ हैं? यह द्वेतुका प्रयोग वौद्धके 
भतसे होता है। इसमे हेतुके साथ साध्यकी व्याप्ति दिखाकर 
पीछे उसकी पक्तधमता (पक्षमें रहना) बताई गई है । दूसरा प्रकार 
यह भी है कि-“सभी पद।र्थ सत्‌ हैं, जो सत्‌ है वह क्षणिक हे जेसे 
बड़ा! इस प्रयोगमे पहिले पक्तधर्मत्त्र दिखाकर पीछे व्याप्ति दिखाई 
गई है | तात्पये यह कि वोद्ध अपने हेतु प्रयोगमे ही दृष्टान्त और 
उपनयको शामिल कर लेते हें। वे हेतु दृष्टान्त और उपनय 
इन तीन अवयबोको .प्रकारान्तर से मान लेते हैं । 'जहाँ वे केवल 
'हेतुके प्रयोग की वात करते हैं. वहाँ हेतुप्रयोगके पेटमे दृष्टान्त और 
उपनय पड़े हो हुए हें। पक्षम्रयोग और निगमन को थे किसी 
भी तरह नहीं मानते; क्योंकि पक्षपत्रयोग' निरथंक है और मनिगमन 
पिष्टपेषण है ४ 
जैन ताककिको का कहना है कि शिष्योंको सममानेके लिये 


७०. स्‍नरनननगगभगतग2गणगग# जप क+म+-+-नननक 


पत्तप्रयोगकी 


१ प्रमेयरनमाला ३।३७ | ४२ वादन्याय पृ० ६१ | 

३ “विदुषां वाच्यो हेतुरेव हि केवल.।” -प्रमाणव० १२८ । 

४ “वबालव्युस्पत््यथ तत्वयोपगमे शात्र एवासौ न वादेश्नुपयोगात्‌ |” 
-परीक्षामुख ३ ४१ 


डर जेनदर्शन 


शाह्पद्धतिमें आप योग्यतासेदसे दो त्तीन चार और पॉच या 
इससे भी अधिक अवयब मान सकते हैं, पर बाद कथामें, जहाँ 
विह्ानोंका ही अधिकार है, प्रतिज्ञा और हेतु ये दो ही अवयब 
कार्यकारी हैं । प्रतिज्ञा का प्रयोग किये बिना साध्यधर्मके आधारमें 
सन्देह वना रह सकता है। बिना प्रतिज्ञाके किसकी सिद्धिके लिये 
हेतु दिया जाता हे ९ फिर पक्तधमंत्व प्रदशेनके द्वारा प्रतिज्ञा को 
मानकरके भी वोद्धका उससे इनकार करना अतिबुद्धिमत्ता है। 
जव बोद्धका यह कहना है कि 'समर्थनके बिना हतु निरथेक है; 

तब अच्छा तो यही है कि समर्थनकों ही अनुमानका अवयव माना 
जाय, हेतु तो समरथनके कहनेसे स्वतः गम्य हो जायगा। हेतुके 

विना कहे किसका समर्थन ? यह समाधान पत्षप्रयोगमे भी लागू 
होता है, पक्के विना किसकी सिद्धिके लिये हेतु ? या 'पक्षके 
बिना हेतु रहेगा कहाँ ? अतः प्रस्ताव आदिके द्वारा पक्त भले ही 
गम्यमान हो पर वादीकों वादकथासें अपना पक्तस्थापन करना 
ही होगा, अन्यथा पक्ष-प्रतिपक्षका विभाग केसे किया जायगा 
यदि हेतुको कहकर आप समर्थनकी साथकता मानते हैं; तो पक्षको 
कहकर ही हेतुप्रयोगकोी न्‍्याय्य मानना चाहिये | अतः जब् 
'साधन वचनरूप हेतु और पक्ष-बचनरूप प्रतिज्ञा इन दो अवयवों 
से ही परिपूर्ण अर्थका वोध हो जाता है तव अन्य दृष्टान्च, उपनय 

आर निगमन वादकथामे व्यथ है । 

"उदाहरण साध्यप्रतिपत्तिमे कारण तो इसलिये नहीं है कि 
अविनाभावी साधनसे ही साध्य की सिद्धि हो रा ! हपम 
बाधक प्रमाण मिल जानेंसे व्याप्तिका निश्चय भी हो 

के केक जाता है; अतः व्याप्तिनिश्वयके लिये भी उसकी उप- 
व्यर्थता गयोगिता नहीं है। फिर दृशन्त किसी खास व्यक्तिका 


१ परीक्षाम॒लख ३३२ २ पयेन्षारुख शे।रे ३-४० 
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हा 


होताहै और व्याप्ति होती है सामान्य रूप | अत: यदि उस दृष्टान्त 
में विवाद उत्पन्न हो जाय तो अन्य दृष्टान्त उपस्थित करना होगा, 
आर इस तरह अनवस्था दूषण आता है। यदि केवल दृष्टान्तका 
कथन कर दिया जाय तो साध्यधर्मीमे साध्य और साधन दोनोंके 
सद्भावमें शंका उत्पन्न हो जाती है। अन्यथा उपनय और निगमनका 
प्रयोग क्‍यों किया जाता है ९ व्याप्तिस्मरणके लिये भी उदाहरणकी' 
सार्थकता नहीं है; क्योंकि अविनाभावी हेतुके प्रयोग मात्रसे ही 
व्याप्रिका स्मरण हो जाता है। सबसे खास बात तो यह है कि 
विभिन्न सतवादी तत्त्वका स्वरूप विभिन्नरूपसे स्वीकार करते 
हैं। धौद्ध घड़ेको क्षणिक कहते हैं, जैन कथज्वित्‌ क्षणिक ओर 
नैयायिक अवयवीको अनित्य और परमाणुओंको नित्य। ऐसी 
दशामे किसी सर्वंसम्मत दृशन्तका मिलना ही कठिन है। अतः 
जेनताकिकोने इसके झगड़ेको ही हटा दिया है । दूसरी बात यह हे 
कि दृष्टान्तमे व्याप्तिका ग्रहण करना अनिवार्य भी नहीं हे, क्योंकि जब 
समस्त वस्तुओको पक्ष बना लिया जाता है तब किसी दृष्टान्तका 
मिलना असम्भव हो जाता है। अन्तत्ः पक्षमे ही साध्य और 
साधनकी व्याप्ति विपक्षमे बाधक श्रमाण देखकर सिद्ध कर ली 
जाती है। इसलिये भो दृष्टान्त निरथंक हो जाता है और वाद- 
कथामे अव्यवहाये भी। हो, बालकोकी व्युत्पत्तिके लिये उसकी , 
उपयोगितासे काई इनकार नहीं कर संकता ) ' ! 
कलर ओर निगमन तो केबल उपसंहार वाक्य हैं, जिनकी 
अपने कोई उपयोगिता नहीं है। धर्मीमे हेतु और साध्यके कथन्न 
सात्रसे ही उनकी सत्ता सिद्ध है। उनमें कोई संशय नही रहता । 
वादिदेवसूरि ( स्वाह्ादरत्नाकर प्रृ० ५४८ ) ने विशिष्ट 
अधिकारीके लिये वौद्धोंकी तरह केवल एक हेतुके प्रयोग 'करनेकी 
भी सम्सृति प्रकट की है । परंतु बौद्ध तो त्रिरूप हेतुके समर्थन 
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पक्तथमंत्वके बहाने प्रतिज्ञाके ग्रत्तिपाथ अर्थकों कह जाते हैं, पर 
जन तो त्ररूप्य नहीं मानते, वे तो केबल अधिनाभावको ही हेतु 
का स्वरूप मानते हैं, तव वे केवल हेतुका प्रयोग करके कैसे 
प्रतिक्षाकों गम्य बता सकेंगे ? अतः अनुमानप्रयोगकी समग्रताके 
लिये अविनाभावी हेतुवादी जेनको प्रतिज्ञा अपने शब्दोंसे कहनी 
ही चाहिये, अन्यथा साध्यधर्मके अधारका सन्देह केसे हटेगा ९ 
अतः जैनके मतसे सीधा अनुमान वाक्य इस ग्रकारका होता हैं- 
'पर्वत अग्नि वाला है, घूमवाला होनेसे! 'सब अनेकान्तात्मक हैं 
क्योंकि सत्‌ हैं ।” 
पत्तम हेतुका उपसहार उपनय है और हेतुपूर्वक पक्षक्ा 
वचन निगमन है। ये दोनों अवयब स्व॒तन्त्र भावसे किसीकी 
सिद्धि नहीं करते । अतः लाधव, आवश्यकता और उपयोगिता 
सभी प्रकारसे प्रतिज्ञा और हेतु इन दोनों अवयवोंकी ही पराशर्था- 
नुमानमें सार्थकता है । वादाधिकारी विद्वान इनके अ्योगसे ही 
उदाहरण आदिसे समझाये जानेवाले अर्थकों स्वतः ही समझ 
सकते हैं । 
हेतुका स्वरूप भी विभिन्न वावियोंने अनेक प्रकारसे माना है। 
सैयायिक' पक्तुधर्मत्व सपक्षुसत्व विपक्षव्यावृत्ति अवाधितविपयत्त 
हैक कल ओर असत्तिपक्षुत्व इस प्रकार पंचरूप वाला 
मानते हैं। हेतुआ पच्षमें रहना, समस्त 
को मीमांवा अ्पत्ञोंमे या क्रिसी एक सपक्षमे रहना, 
किसी भी विपक्तमे नहीं पाया जाना, प्रत्यक्षादिसे साध्यका बाधित 
नहीं होना और तुल्यवलवाले किसी प्रतिपक्षी द्ेतुका नहीं होना- 
ये पाँच बातें प्रत्येक सद्ेतुके लिए नितान्त आवश्यक हैं। इसका 





१ देखो न्यायवा० वा० दी० ११४ 


अनुमानप्रमाण मीमांसा ३४५४, 


समर्थन ज््योतकरके न्यायवार्तिक ( ११) में देखा जांता है । 
अशस्तपादभाष्य' में हेतुके त्रेरूप्यका ही निर्देश है। 

औैरूप्यवादी वोद्ध त्रेरूप्यकों स्वीकार करके अवाधितविष- 
यत्वकों पक्के लक्षणसे ही अनुगत कर लेते हैं; क्‍योंकि पच्षके लक्षयमें 
5प्रत्यक्षायनिराक्ृतः पद दिया गया है। अंपने साध्यके साथ निश्चित 
नैरूप्यवाले हेतुमें समच्र॒लवाले किसी प्रतिपक्षी हेतुकीं संभाषना दी 
नहीं की जा सकती, अतः अस्प्तिपक्षत्व अनावश्यक हो जाता 
हैं। इस तरह वे तीन रूपोंको हेतुका अत्यन्त आवश्यक स्वरूप 
मानते हैं और इसी त्रिरूप हेतुको साधनाड़ः कहते हैं ओर इनकी 
न्यूनताको असाधनाह् वचन कहकर निम्रहस्थानमें शामिल करते 
हैं। पक्षधमेत्व असिद्धत्व दोपका परिहार करनेके लिए है, सपक्षसत्त्व 
चिरुद्धत्वका निराकरण करनेके लिए तथा विपक्षव्याबृत्ति अमै- 
'कान्तिक दोषकी व्यावृत्तिके लिए है'। ह 

जैन दाशेनिकोंने प्रथमसे ही अन्यथानुपपत्ति या अविनाभाव 
को ही हेतुके आणरूपसे पकड़ा है । सपक्तसत््व इसलिए आवश्यक 
नही है कि एक तो समस्त सपक्षोंमे हेतुका होना अनिवार्य नहीं 
है दूसरे सपक्षंम रहने या न रहनेसे हेतुतामे कोई अन्तर नहीं 
आता । केबलव्यतिरेकी हेतु सपक्षमे नहीं रहता फिर भी सद्भेतु 
है। 'हितुका साध्यके अभावमे नहीं ही पाया जाना? यह अन्यथा- 
नुपपत्ति, अन्य सब रूपोकी व्यथंता सिद्ध कर देती है। पक्तथम॑त्व 
भी आवश्यक नहीं है; क्योकि अनेक हेतु ऐसे हैं जो पक्तमे नहीं पाये 
जाते, फिर भी अपने अविनाभावी साध्यका ज्ञान कराते हैं। जैसे 





१ ग्रश० कन्दली पृ० २०० | 
२ हेतोल्निष्वपि रूपेषु निर्शयस्तन बणितः | 
असिद्धविपरीतार्थव्यभिचारिविपक्ष तः ॥7-ग्रमाणवा० ३१४ 
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रोहिणी नक्षत्न एक, मुहूर्तके वाद उद्ति होगा, क्योंकि इस समय 
कृत्तिकाका उदय है।! यहाँ कृत्तिकाके उदय और एक मुहूर्तवाद होने- 
वाले शकटोदय ( रोहिणोके उदय ) में अविनाभाव हे, वह अवश्य 
ही होगा; परन्तु ऋत्तिकाका उदय रोहिणी नामक पत्तमें नहीं पाया 
जाता | अतः पश्चधम॑त्व ऐसा रूप नहीं है जो हेतुकी देतुताके लिये 
अनिवाये हो। 'काल और आकाणको पक्ष वनाकर कृत्तिका और 
रोहिणीका सम्बन्ध वेठाना तो बुद्धिका अतिप्रसंग' है। अतः 
केवल नियमवाली विपक्षव्यावृत्ति ही हेतुकी आत्मा है, इसके 
अभावमें वह हेतु ही नहीं रह सकता। सपक्षसत्त्व तो इसलिये 
माना जाता है कि-देतुका अधिनाभाव किसी दृष्टान्तमें महण करना 
चाहिये या दिखाना चाहिए ] परन्तु हेतु वहिव्याप्ति (दृष्ान्तमें 
साध्यसाधनकी व्याप्ति ) के वल पर गमक नहीं होता। बह तो 
न्तव्याप्ति (पक्तमें साथ्यसाधनकी व्याप्ति) से ही सद्धेतु बनता है । 
जिसका अविनाभाव निश्चित है उसके साध्यमें प्रत्यक्षादि 
प्रमाणोंसे बाधा ही नहीं आ सकती । फिर बाधित त्तो साध्य ही नहीं हो 
सकता; क्योंकि साध्यके लक्षणमें 'अवाधितः पद पढ़ा हुआ हे । 
जो बाधित होगा बह साध्याभास द्वोकर अनुमानकों आगे बढ़ने दी 
न देगा। 
इसी तरह जिस हेंतुका अपने साध्यके साथ समग्र 
अविनाभाव हैं, उसका तुल्यवलशाली प्रतिपक्ी प्रतिहेतु संभव 
ही नहीं है, जिसके वारण करनेके लिए असत्प्रतिपक्षत्वको हेतुका 
स्वरूप माना जाय। निश्चित अविनाभाव न हाने से “गर्भमे 
आया हुआ मित्राका पुत्र श्याम होगा, क्योंकि वह मित्राका पुत्र 
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है, जेसे कि उसके अन्य श्याम पुत्र” इस अजुमानमें त्रिरूपता होने 
पर भी सत्यता नहीं है। सित्रापुत्रत्व हेतु गर्भस्थ पुत्रमे है, अतः 
पक्तधमृत्व मिल गया, सपक्षभूत अन्य पुत्रोंमे पाया जाता है अतः 
सपक्षसत्व भी सिद्ध है, विपक्षभूत गोरे चैत्रके पुत्रोंसे बह 
व्यावृत्त है अतः सामान्यतया विपक्ष व्याबृत्ति भी है। मित्र 
पुत्र के श्यामत्वमे कोई बाधा नहीं है ओर समान बलवाला 
कोई प्रतिपक्षी हेतु नहीं है। इस तरह इस मित्रापुत्रत्व हेतु 
में ज्रेरूप्प और पांचरूप्य होने पर भी सत्यता नहीं है; क्‍योंकि 
मित्रापुन्नत्वका श्यामत्वके साथ कोई अविनाभाव नहीं है। अधि- 
नाभाव इसलिए नहीं है कि-उसका श्यामत्वके साथ सहभाव या 
ऋक्रमभाव नियम नहीं है। श्यामत्वका कारण है उसके उत्पादक 
नाम कर्म का उदय ओर मित्राका गर्भ अवस्थामे हरी पन्नशाक 
अधदिका खाना। अत्त३ जब्च मिन्नापुनत्रत्व का श्यामत्व के साथ 
किसी निमित्तक अचिनाभावष नहीं है और विपक्षभूत गौरत्व की 
भी चहाँ सम्भावना की जा सकती है, तब वह सच्चा हेतु नहीं हो 
सकता; परन्तु त्रेरूप्प ओर पॉवरूप्य उसमे अवश्य पाय जाते हैं । 
कृत्तिकोद्य आदि मे त्रेरूष ओर पांचरूप्य न होने पर भी 
अविनाभाष होनेके कारण सद्भेतुता है। अतः अविनाभाव ही एक 
मात्र हेतुका स्वरूप हो सकता हे जेरूप्य आदि नहीं। इस आशय 
का एक प्रचीन एलोक मिलता है, जिसे अकलंक देवने न्‍्यायविनि- 
इचय_ ( शलो० ३२३ ) में शामिल किया है। तत्त्वसंगरह पंजिका 
के अनुसार यह श्लोक पान्रस्वामीका है | 
“अ्न्यथानुपपन्नत्व॑ यत्र तच्र चयेण किम ? 
नान्यथानुपपन्नत्व यत्र तन्र त्रयेण किम १? 

अथातत्‌ जहों अन्यथानुपपत्ति या अविनाभाव हैं वहाँ त्रैरूप्य 

साननेर काई लाभ नहीं ओर जहाँ अन्यथानुपपत्ति नहीं है. वहा 
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त्रेरूप्प मानना सी व्यथ हे । 
आचाये विद्यानन्दने उसीकी छायासे पंचरूप का खंडन करने- 
वाला निमश्वलिखित इलोक रचा हे- 
“ग्रन्प्रथानुपपन्नत्व॑बत्र कि तत्र पश्चमिः ! 
नान्यथानुपपन्नत्व॑ यन्न॒ कि तन्न पञ्ममिः ॥ 
-अमाणपरीक्षा ए४ ७२॥ 
अर्थात्‌ जहाँ ( ऋत्तिकोदय आदि हेतुओंमें ) अन्यथानुपपन्नल- 
अविताभाव है वहाँ पद्चरूप न भी हों तो भी कोई हानि नहीं है, 
उनके मानने से क्‍या लाभ? और जहाँ ( मित्रातनयत्व आदि 
देतुओंमें ) पश्चरूप है और अन्यथानुपपन्नलत् नहीं है, वहाँ पद्चरूप 
सानने से क्या ? वे व्यर्थ हैं । 
हेतुविन्दु, टीकामें इन पाँच रूपोंके अतिरिक्त छठवें 'ज्ञातत्व! 
स्थरूपको साननेंवाले मत का उल्लेख पाया जाता हैँ | यह उल्लेख 
सामान्यतया नैयायिक और सीमांसकका नाम लेकर किया गया 
है। पॉच रूपों में असत्मतिपक्षत्व का विवक्षितेकसंख्यत्व शब्द 
से निर्देश है। असल्तिपक्ष अर्थात्‌ सका कोई प्रतिपत्षी हेतु 
विद्यमान न हो, जो अप्रतिदवन्दी हो और विवच्तिक-संख्यत्वका 
भी यही अर्थ हैं कि जिसकी एक संख्या हो अर्थात्‌ जो अकेला हो, 
जिसका कोई प्रतिपक्षी न हो। पडलक्षण हेतुमें ज्ञातत्वरूपके पथक्‌ 





१ ४झन्यथेत्यादिना पात्रस्वामि मतमाशड्डते ।” 
-तत्त्वसं० पं० श्लो० १३६४ 
२ “पडलक्षणी हेत॒रित्यपरे मैयायिकमीमासकादयो. मन्यन्‍्ते स्‍ 
तथा विवरद्धितैकर्संख्यत्वे रूपान्तरम-एका संख्या,वस्य हेठुदत्यस्य तदें- 
कर्ंख्यं “ यद्रेंकंख्यावच्छिन्नाया प्रतिहेतुरहितायां * “तथा शातल 

व जानविषयत्वम्‌ ।! -देतुबिं० टी० ४० ९०६ 
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कहनेकी कोई आवश्यकता नहीं है; क्योंकि लिंग अज्ञात 
होकर साध्यका ज्ञान करां ही नहीं सकता। वह ज् केवल ज्ञात 
ही हो, किन्तु उसे अपने साध्यके साथ अविनांभावीरूपमे निश्चित 
भी होना चाहिये। तात्पर्य यह कि-एक अविनाभावके होने पर 
शेष रूप या तो निरथ॑क हैं या उस अविनाभावके विस्तार मात्र हैं । 
बाधा' और अचिनाभावका विरोध है। यदि हेतु अपने साध्यके 
साथ अविनाभाव रखता है, तो बाधा कैसी ? ओर यदि बाधा 
है, तो अविनाभाव कैसा ९ इनमे केवल एक “विपक्षव्यावृत्ति! रूप 
ही ऐसा है, जो देतुका असाधारण लक्षण हो सकता है ) इसीका' 
नाम अविनाभाव है | हं 

नैयायिक अन्वय-व्यत्िरेकी, केवलान्वयी ओर केवलव्यतिरेकी 
इस तरह तीन प्रकारके हेतु मानते हैं | 'शब्द अनित्य है, क्‍योंकि 
वह कतक है? इस अनुमानमें ऋतकत्व हेतु सपक्षभूत अनित्य 
घटमें पाया जाता है और आकाश आदि नित्य बिपक्षोसे 
व्यावृत्त रहता है ओर पक्षमें इसका रहना निश्चित है; अतः 
यह अन्वयव्यतिरेकी है । इसमे पत्चरूपता विद्यमान है। “अस्ष्ट 
आदि किसीके प्रत्यक्ष है, क्‍योंकि वे अनुमेय हैं? यहाँ अलनु- 
मेयत्व हेतु पक्षभूत अद्ृष्टादिमें पाया जाता है, सपक्ष घटमें 
भी इसको चृत्ति हे, इसलिए पक्तधर्मत्वय और सपक्षसत्त्व तो 
है, पर विपक्ष-व्यावृत्ति नहीं है; क्योंकि जगतके समस्त पदार्थ 
पक्ष और सपक्षके अन्तर्गत आ गये हैं। जब कोई विपक्ष है 
ही नहीं तब व्यावृत्ति किससे हो? इस केवलान्वयी हेतुमें 
विपक्षव्यावृत्तिके सिवाय अन्य चार रूप पाये जाते हैं। “जीवित 
शरीर आत्मासे युक्त है, क्योंकि उसमें प्राणादिमत्त्त-इबासो-- 
च्छूचास आदि पाये जाते हैं? यहाँ जीवित शरीर पक्ष है, सात्मकस्वः 


१ “वाधाविनामावयोविरोधात्‌ ।7-हेतुबि० परि० ४ 


नैछ.० जैनदर्शन 


साध्य है और प्राणादिमत्त्व हेतु है। यह पक्षमूत जोवित शरीरमे 
पाया जाता है और विपक्षभूत पत्थर आदिसे व्यावृत्त है, अतः 
इसमें पक्त धर्मत्व और विपक्षव्याश्त्ति तो पाई जाती है; किन्तु 
सपक्षसत्त नहीं हे, क्योंकि जगतके समस्त चेतन पदार्थोंका 
पक्तमें ओर अचेतन पदार्थोका विपक्षमें अन्तर्भाव हो गया है, 
सपक्ष कोई वचत्ता ही नहीं हे । इस केवलव्यत्तिरेकी हेतुमे सपत्त- 
सत्त्वके सिवाय अन्य चार रूप पाये जाते हैं। स्वर्थ नैयायिकों' 
ने केवलान्वयी ओर केवलव्यतिरेकी हेतुओंमें चार चार रूप 
स्वीकार करके चतुल॑क्षण को भी सदह्ेतु माना है । इस तरह पद्न- 
रूपता इन हेतुओमे अपने आप अव्याप्त सिद्ध हो जाती है । 

फेचल एक अविनाभाष ही ऐसा है, जो समस्त सदहेतुओंमे 
अलनुपच रित्तरूपसे पाया जाता हैँ ओर किसी भी हेत्वाभासमे 
इसकी सम्भावना नहीं की जा सकती | इस लिये जैनदहोनने हेतुको 
अन्यथानुपर्पात्तः या अविनाभावः रूपसे एकलक्षणवाला' 
ही माना है । 

वेशेषिक सूत्रमें एक जगह (६२१ ) कार्य, कारण, संयोगी, 
समवायी और विरोधी इन पाँच प्रकोरके लिंगोंका निर्देश है। 





१ *ध्यद्रप्यविनाभावः पञ्चसु चत॒र्पु त्रा रूपेषु लिड्भत्य समाप्यते |” 
-न्यायवा० ता० यो० पृ० १७८ 
“केवलान्ववसाधकों हेतुः केवलान्वयी । अस्य च पक्षुसत्तसपत्ष- 
रच्वाचाधितासत्रतिपक्षितत्वानि  चत्वारि, रूपाणि गमकत्वौपयिकानि । 
अन्वयव्यत्रिकिण॒त्तु हेतोविंपक्ञाउत्तेन सह पश्च | ,केवलव्यतिरिकियणः 
सपक्षुसचखब्यतिरिकेश चत्वारि |? -वैशें० उप० ए० ६७। 


२ “अर यथानुपपत्येकलक्षणं तत्र खाधनम”-त० छो० १ १३।१२१ 
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अन्यत्र ( ३-११-२३ ) अभूत-भूतका, भूत-अभूतका 
और भूत-भूतका इस अकार तीन हेतुओंका वर्णुन 
है। बौद्ध' स्वभाव, कार्य और अनुपलब्धि इस तरदद तीन ग्रकारके 
हेतु मानते हैं। कार्य हेतुका अपने साध्यके साथ तदुत्पत्ति सम्बन्ध 
होता है, स्वभाव हेतुका तादात्म्य होता है ओर अनुपलब्धियोंमे भी 
तादात्म्य सम्बन्ध ही विवक्षित है। जैन तार्किक परमस्परामे 
अविनाभावको केवल तादात्म्य और तदुत्पत्तिमें ही नहीं बॉधा 
हे, किन्तु उसका व्यापक क्षेत्र निश्चित किया है। अविनाभाष, 
सहभाव और क्रममावमूलक होता है। सहभाव तांदात्म्यप्रयुक्त 
भी हो सकता है और तादात्म्यके बिना भी। जेसे कि तराजूके 
एक पलड़ेका ऊपरको जाना और दूसरेका नीचेकी तरफ भुकना, 
इन दोनोंमे तादात्म्य न होकर भी सहभाव है । क्रमसाथ 
कार्य-कारणभावमूलक भी होता हे और कार्य-कारणभावके बिना 
भी। जैसे कि कृ्तिकोदय और उसके एक भुहतेके बाद उदित 
होनेवाले शकटोद्यमें परस्पर कार्यकारणभाव न होने पर भी 
नियत्त क्रमभाव है । 

अविनाभावके इसी व्यापक स्वरूपको आधार बनाकर जैन 
परम्परामे हेतुके स्वभाव, व्यापक; कार्य, कारण, पूर्चचर, उत्तरचर 
ओर सहचर ये भेद किये हे'। हेतुके सामान्यतया दो भेद भी 
दोते हैं' -एक उपलब्धिरूप और दूसरा अनुपलब्धिरूप । 
उपलब्धि, विधि ओर ग्रतिषेध दोनोंको सिद्ध करती है, इसी तरह 
अनुपलब्धि भी। बोद्ध काये और स्वभाव हेतुक्ो केवल विधि- 


१ न्यायबिन्दु २९२ ह 9 
२ परीक्षामुख ३४४। ३ परीक्षामुख ३॥४२ न 
'ह “अन्न द्वो वस्तुताधनी एकः प्रतिषेघहेत: |? -त्यायबि० २(१६ 


: झेतुके प्रकार 


रैच२ जैनदर्शन 


साधक ओर अनुपलब्धि हेतुकों मात्र प्रतिपेघसाधक मानते हें, 
किन्तु आगे दिये जानेवाले उदाहरणोंसे यह स्पष्ट हो जायगा 
कि अनुपलब्धि ओर उपलब्धि दोनों ही हेतु तिधि और ग्रतिपेध 
दोनोंके साथक हैं। वैशेपषिक संयोग और समवायको स्वतन्न्र 
सम्बन्ध मानते हैं, अतः एतन्निमित्तक संयोगी और समवायी 
ये दो हेतु उन्होंने स्वतन्त्र माने हैं; परन्तु इस प्रकारके भेद 
सहभावसूलक अविजासाबसें संग्रहीत हो जाते हैं। वे या तो 
सहचर हेतुमें या स्वभावद्देतुर्में अन्तभू'त हो जाते हैं | 
बोद्ध कारण हेतु को स्वीकार नहीं करते हैं । उनका कहना है' 
कि 'कारण अवश्यही कार्य को उत्पन्न करे! ऐसा नियम नहीं है। 
बस्थिहितक जो अन्तिम क्षणम्राप्त _कारण नियमसे कायका उ- 
स्थन. तर के उसके दुसरे क्षणमे ही कार्यका हक 
हि जाने वाला है, अतः उसका अनुमान निर्थक है। 
किन्तु अधेरेसे किसी फलके रसको चखकर तत्समानकालीन रूपका 
अनुमान कारणसे कार्यका अनुमान ही तो-है', क्योंकि वर्तमान 
रसकी पूरवेरल उपादानसावसे तथा पूर्व॑रूप निसित्त भावसे उत्पन्न 
करता है ओर पूर्वरूप अपने उत्तररूपको पैदा करके ही रसमें निमित्त 
बनता है। अतः रसको चखकर उसकी एकसाम्ग्रीका अनुमान 
होता है| फिर एक सामग्रीके अनुमानसे जो उत्तररूपका अनुमान 
किया जाता है वह कारणसे कार्यका ही अजुमान है। इसे स्वभाव 
हेतुमें अन्तभूत नहीं किया जा सकता। कारणसे कार्यके अजुमानमें 
दो शर्ते आवश्य हैं। एक तो उस कारणकी शक्तिका किसी ग्रति- 
“यू मच कारणानि अवश्य कार्यवन्ति भवन्ति [!-न्यायबि० २४६ 
२ “रसादेकसामग्रथनुमानेन रूपानुमानमिच्छद्धिरिश्सेव किश्वित्‌ 


फारणं हेतयत्र सामर्थ्या प्रतिबन्धकारणान्तरावैकल्ये ।? 
५ - “परीक्षामुख ३॥४४ 
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बन्धकसे प्रतिरोध न हो और दूसरे सामग्रीकी विकलता न हो । 
इन दो वातोंका निश्चय होने पर ही कांरण कार्यका अव्यभिचारी 
अनुमान करा सकता है। जहाँ इनका निश्चय न हो वहाँ न सही; 
पर जिस कारणके सम्बन्धमें इनका निश्चय करना शक्य है, उस 
कारणको देतु स्वीकार करनेमें कोई आपत्ति नहीं होनी चाहिये। 
इसी तरह 'पृवेंचर और उत्तर्वर हेतुओंमें न तो तादात्म्य 
सम्बन्ध पाया जाता है और न तदुल्पत्ति ही; क्‍योंकि कालका 
; व्यवधान रहने पर इन दोनों सम्बन्धोकी सम्भावना 
पूंचर, उत्तर नह ५ कर कर 
नहीं है। अतः इन्हें भी प्रथक्‌ हेतु स्वीकार करना 
चाहिये। आज हुए अपशकुनको कालान्तंरमें होने- 
वाले मरणका कार्य मानना तथा अतीत जाग्रत- 
अवस्थाके ज्ञानको प्रवोधकालीन ज्ञानके प्रति कारण मानना 
उचित नहीं हे; क्‍योंकि कार्यकी उत्पत्ति कारणके व्यापारके अधीन 
होती है। जो कारण अतीत ओर अनुतन्न होनेके कारण स्वयं 
असत्‌ हैं, अत एव व्यापारशन्य हैं; उनसे कार्योत्पत्तिकी सम्भा- 
वना केसे की जा सकती है ९ 
इसी तरह 'सहचारी पदार्थ एकसाथ उत्पन्न होते हैं, अतः 
वे परस्पर कार्यकारणभूत नहीं कहे जा सकते ओर एक 
अपनी स्थितिमे दूसरेकी अपेक्षा नहीं करता अतः उनमें 
परस्पर तादात्म्य भी नहीं माना जा सकंता। इसलिए सहचर 
हेतु को भी प्रथक्‌ मानना ही चाहिये । 
विधि साधक उपलब्धिको अविरुद्धोपलव्धि और प्रतिषेध- 
हेत॒के भेद पके उपलब्धिको विरुद्धोपलब्धि कहते हैं | ' इनके 
उदाहरण इस प्रकार हैं. । 
१ देखो लघोय० श्लो० १४। परीक्षामुतर ३५४६-५८ 


२ परीक्षामुख ३॥५६ ३ परीक्षामुख ३॥६०-६४ 
२३ 


चर, सहचर 


रेभ४ जेनदशन 


* (१) अविरुद्धव्याप्योपलब्धि-शब्द परिणामी है, क्योंकि 
चद्द कृत्तक है । 

(२) अविरुद्धकार्योपलव्धि-इस प्राणीमें बुद्धि है, क्योंकि 
कचन शआादि देखे जाते हैं । 

(३ ) अविरुद्धकारणोपलव्धि-यहाँ छाया है, क्‍योंकि छत्र है। 

(४ ) अविरुद्ध पुर्वेंचरोपलव्धि-एक महतके वाद शकट 
४ रोहिणी ) का उदय होगा क्योंकि इस समय कृत्तिकाका उदय 
हा रहा है । 

(५ ) अविरुद्गोत्तरवरोपलव्धि-एक मुहत पहले भरणीक। 
उदय दो चुका है, क्योंकि इस समय ऋत्तिकाका उदय हो रहा है। 

(६) अविरुद्धसहचरोपलव्धि-इस विजौरेमें रूप है, क्योंकि 
रस पाया जाता है । 

इनमें अविरुद्धव्यापकोपलब्धि भेद इसलिये नहीं बताया 
कि व्यापक व्याप्यका ज्ञान नहीं कराता क्‍योंकि वह ड सके 
अभावम भी पाया जाता है। 

प्रतिपेषकों सिद्ध करने वाली छह विरुद्धो पलव्धियाँ - 

(१) चिरुद्धव्याप्योपलब्धि-यहाँ. शीत स्पदी नहीं हे, 
क्‍योंकि उष्णता पायी जाती है। 

(२ ) विरुडकार्यो पलव्धि-यहाँ शीत स्पर्श नहीं है, क्योंकि 


धूम पाया जाता है। _ ५ 
- (३) पलव्धि-इस प्राशीमे सुख नहीं है, 
क्यों।क इसके हृदयमें शल्य है। 


(४) विरुद्ध पूवचरोपलब्धि-एक मुहृतंके बाद रोहियीका 
उदय नहीं होगा क्योकि इस समय रेबतीका उदय हो रहा है । 


099 8 मे स कं अं टअिटआ आ 
५ परीक्षामुख ३२६६-७२ 


अनुमानप्रमाण मीमांस रेप 


(५ ) विरुद्ध उत्तरवरोपलब्धि-एक मुहूर्त पहले भरणीका 
उदय नही हुआ था, क्योंकि इस समय पुष्यका उदय हो. रहा है । 

(६ ) विरुद्ध सहचरोपलब्धि-इस, दीवालमें उस तरफके 
हिस्से का अभाव नहीं है, क्‍योंकि इस तरफ का “हिस्सा देखा 
जाता है। न , 

इन छह उपलब्धियोंमें प्रतिषेघ साध्य है ओर जिसका प्रति- 
पेध किया जा रहा है उससे विरुद्ध के व्याप्य, कार्य, कारण 
आदि की उपलब्धि विवक्तित है। जैसे विरुद्ध कारणोपलब्धिमे 
सुखका अतिषेध साध्य है, तो सुखका विरोधी दुशख हुआ, उसके 
कारण हृदय शल्यको हेतु बनाया गया है । 

प्रतिषेध साधक सात अविरुद्धानुपलब्धियों '- ह 

(१) अपिरुद्धस्वभावानुपलच्धि-इस भूतल पर घड़ा 
नहीं है, क्योंकि वह अनुपलब्ध हे । यद्यपि यहाँ घटाभावका 
ज्ञान धत्यक्षसे ही दो जाता है परन्तु जो व्यक्ति अमरावव्यवहार नहीं 
करना चाहते उन्हें अभावव्यवहार करानेमे इसकी सार्थंकता है । 

(२) अविरुद्धव्यापकानुपलब्धि-यहाँ शोशम नहीं है क्योकि 
चुक्ष नहीं पाया जाता | * 

(३ ) अविरुद्धकार्यातुपलच्धि-यहाँ पर अग्रतिबद्ध शक्तिवाली 
अभि नही है क्योकि धूम नदीं पाया जाता । यद्यपि साधारंणतथा' 
कार्याभावसे कारणाभाव नहीं दाता, पर ऐसे कारणके अभावसे 
काययेका अभाव अवश्य किया जा सकता है जो नियमसे कार्थका' 
उत्पादक होता है । 24 77 08 

(४) अविरुद्धकारणानुपलब्धि-यहाँ धूम नहीं है, क्योंकि अग्मि 
नहीं पायी जाती | 
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(५) अविरुद्धपूव॑चरातुपलब्धि-एक मुदूूतके वाद रोहणीका 
उदय नहीं होगा, क्योंकि अभी क्ृत्तिकाका उदय नहीं हुआ है ।' 
(६) अविरुद्धउत्तरचरानुपलब्धि-एक सुहँत पहले भरणीका 
उदय नहीं हुआ, क्योंकि अभी क्ृत्तिकाका उदय नहीं है । 
(७) अविरुद्धसहचरानुपलव्धि-इस  समतराजूका एक 
पलड़ा नीचा नहीं हे, क्‍योंकि दूसरा पलड़ा ऊँचा नहीं पाया ज्ञाता | 
विधिसांधक तीन विरुद्धानुपल्व्धियों'.. 
(१) विरुद्धकार्यातुपल्षव्धि-इस प्राणीमें कोई व्याधि है, 
क्योंकि इसकी चेष्टाएं नीरोग व्यक्तिकी नहीं हैं । 
(२ ) विरुद्धकारणानुपत्न्धि-इस प्राणीमें दुःख है क्‍योंकि 
इप्टसंयोग नहीं देखा जाता। 
(३ ) विरुद्धस्वभावानुपलब्धि-बस्तु अनेकान्तात्मक है, क्योंकि 
एकान्त स्वरूप उपलब्ध नहीं होता | 
इन अनुपलब्धियोमें साध्यसे विरुद्धके काय कारण आदिकी, 
अनुपलब्धि बतायी गई है | हेतुओंका यह वर्गीकरण परीक्षासुखके 
आधारसे है। 
वादि देवसूरिने 'प्रमाणनयतत्त्वालोकालंकार' ( ३६४- ) में 
विधिसाधक तीन अनुपलब्धियोंकी जगह पॉच अनुपलब्धियों 
बताई हैं तथा निषेघसाधक छठ अलुपलब्धियोंकी जगह सात 
| गिनाई श्र विद्यानन्द' ने वेशेषिकोंके: 
अनुपलब्धियाँ गिनाई हैं । आचाये विद्यानन्द 
अभूत-भूतादि तीन प्रकारोंमें अभूत अभूतकाः यह एक 
प्रकार और बढ़ाकर सभी विधि और निषेध साधक उपलब्धि 
ओर अनुपलब्धियोंकों इन्दींमें अन्तभूत्त किया है। अकलंक- 
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द्वेव ने प्रमाणसंग्रह”! (० १०४-४ ) में" सद्भावसाधक छुद्द 
ओर. प्रतिपेधसाधक तीन इस तरह नव .उपलब्धियाँ और 
प्रतिपेघसाधक छह अज्ुपलव्धियोका कंठोक्त वर्णन करके शेषका 
इन्हींमे अन्तर्भाव करनेका संकेत किया है । /। 
परम्परासे संभावित हेतु-कार्यके कार्य, कारणके कारण, कारणके 
विरोधी आदि हेतुओंका इन्हींमें अन्त्भाव हो जाता है । हे 
वौद्ध' दृश्यानुपलव्धिसि ही अभावकी सिद्धि मानते हैं। 
हृश्यसे उनका तातपये ऐसी बस्तुसे हे कि जो वस्तु,सूच्म अन्तरित्त 
या दूरबर्ती न हो तथा जो अत्यक्षका विषय हो 
सकती हो । ऐसी वस्तु उपलब्धिके समस्त 
कारण मिलने पर भी यदि उपलब्ध न हो तो 
उसका अभाव सममना चाहिए। सूच्म आदि विप्रक्ृष्ट पदार्थों 
हम लोगोंके प्रत्यक्ष आदि प्रमाणोंकी निवृत्ति होने पर भी उनका 
अभाव नहीं होता। प्रमाणकी प्रवृत्तिसे प्रभेयक्षा सदभाव तो 
जाना जाता है पर प्रमाणकी निवृत्तिसे प्रमेयका अभाव नहीं किया 
सकता । अतः विश्नक्ृष्ट विपयोकी अनुपत्रव्धि संशयहेतु दोनेसे 
अभावसाधक नहीं हो सकती' | वस्तुके दृश्यत्वका इतना ही अर्थ है 
कि उसके उपलम्भ करनेवाले समस्त करणोंकी समग्रता हो और 
वस्तुसे एक विशेष स्वभाव हो। घट और भूतल एक ज्ञानसंसर्गी थे, 
जितने कारणोसे भूतल दिखाई देता है उतने दी करणोसे घड़ा। 
अत्तः जब शुद्ध भूतल दिखाई दे रहा है तब यह तो मानना ही 
होगा कि बहों भूतलकी उपलब्धिकी वह सब सामग्री विद्यमान 
है जिससे घड़ा यदि होता तो वह भी अंवश्य दिख जाता। तोत्पय 
यह कि एकज्ञानसंसर्गों ददा्थोन्‍्तरकी उपलब्धि इस बातका पक्का 
प्रमाण हे कि वहाँ उपलब्धिकी समस्त सामग्री है। घटमें 
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उस सामभीके द्वारा प्रत्यक्ष होनेका स्वभाव सी है, क्योंकि यदि वहाँ 
घड़ा लाया जाय ती उसी सामग्रीसे वह अवहय दिख जायगा | 
पिशाचादि या परमाणु आदि पदार्थमें बह स्वभावविशेष नहीं 
है, अतः सामग्रीकी पूर्णता रहनेपर भी उनका प्रत्यक्ष नहीं हो पाता | 
यहाँ सामग्रीकी पूर्णताका प्रमाण इसलिये नहीं दिया जा सकता 
कि उनका एकज्ञानसंसर्गी कोई पदार्थ उपलब्ध नहीं होता। इस 
दृश्यताको 'डपलब्धिलक्षणप्राप्त? शब्दसे सी कहते हैं। इस तरह 
वोद च्श्यानुपल्व्धिकों गमक ओर अदृश्यानुलब्धिको संदायहेतु 
मानते हैं । 


परन्तु जैनतादिंक 'अवलंकदेव कहते हैं कि-दृश्यत्वका अर्थ केवल 
प्रत्यक्षविपयत्व ही नहीं है किन्तु उसका अर्थ है प्रमाणविषयत्व । 
जो वस्तु जिस प्रमाणका विपय होती है, वह वस्तु यदि उसी 
प्रमाणसे उपलब्ध न हो त्तो उसका अभाव सिद्ध हो जाना चाहिये। 
उपलम्भका अर्थ प्रमाणसामान्य है | देखों, खत शरीरमें स्वभावसे 
अतीन्द्रिय परचैतन्यका अभाव भी हम लोग सिद्ध करते हैं। 
यहाँ पर चैतन्यमे प्रत्यक्षचरिपयत्व रूप दृश्यत्व तो नहीं है, क्‍योंकि 
परचैतन्य कर्मी भी हमारे प्रत्यक्षका विषय नहीं होता। हम तो वचन 
उष्ण॒ता श्वासोच्छूवास या आकारविशेष अदिके द्वारा शरीरमे सात 
उसका अनुमान करते हैं ।अत्तः उन्हीं वचनादिके अभावसे चैतन्यका 
अभाव सिद्ध होना चाहिये । यदि अव्श्यानुपलब्धिको संशयहदेतु 
मानते हैं; तो आत्माकी सत्ता भी कैसे सिद्धकी जा सकेगी! 
आत्मादि अटहृहय पदाथ अज्ञमानके विषय होते हैं | अतः यदि हम 
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उनके साधक चिह्नोंके अभावमें उनक्री अनुमानसे भी उपलब्धि न 
कर सकें तो ही उनका अभाव सानना चाहिए। हाँ, जिन पदार्थों 
को हम किसी भी प्रमाणसे नहीं जान सकते, उनका अभाव हँम 
अनुपलब्धिसे नहीं कर सकते । यदि परदरीरमे चेतन्यका अभार्व॑ 
हम अनुपलब्धिसे न जान सकें और संशय ही वना रहे, तो 
मृतदरीरका दाह करना कठिन ह्दो जायगा ओर दाह करनेवालोंको 
सन्देहमें पातकी बनना पड़ेगा। संसारके समस्त गुरुशिष्यभाव 
देन-लेन आदि व्यवहार, अतीन्द्रिय चैतन्यका आकृतिविशेष 
आदिसे सद्भाव मानकर दी चलते हैं और उसके अभावमे चेतन्यका 
अभाव जानकर मृतकों वे व्यवहार नहीं किये जाते । तात्पयें यह 
कि जिस पदार्थकों हम जिन जिन प्रमाणोंसे जानते हैं उस बस्तुका 
उन उन प्रसाणोंकी निव्त्ति होने पर अवश्य ही अभाव भानना 
चाहिए। अतः दृश्यत्वका सकुचित अ्थें मात्र प्रत्यक्ष न करके 
अमाणविपयत्व” करना ही उचित है ओर व्यवहाये भी हे । 

यह पहिले लिखा जा चुका है कि-अव्युत्पन्न श्रोताक़े लिए 
उदाहरण उपनय ओर निगमन इन अयवबोंकी भी साथेकता है 
उदाहस्णादि स्वार्थातुमानमे भी जो व्यक्ति व्याप्तिको भूल गया हे, 

दि उसे व्याप्तिस्मरणके लिये कदाचित्‌ उदाहरणका 
उपयोग हो भी सकता हे, पर व्युत्पन्न व्यक्तिकों उसकी कोई उपयो- 
गिता नहीं है। व्याप्तिकी सम्प्रतिपत्ति अर्थात्‌ वादी और ग्रतिवादी 
की समान प्रत्तीति जिस स्थलमें हो रस स्थलको दृष्टान्त कहते हैं 
ओर दृष्टान्तका सम्यक वचन उदाहरण' कहलाता हैँ | साध्य और 
साधनका अविनाभाव सम्बन्ध कहीं साथम्यें अर्थात्‌ अन्वयरूपसे 
गृहीत द्ोता है और कहीं वैधर््य अर्थात्‌ व्यत्तिरेक रूपसे | 
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है अन्वयव्याप्ति गृहीत हो वह अन्वयदृष्टान्त तथा व्यत्तिरेक 
व्याप्ति जहाँ ग्ृहीत हो वह व्यत्तिरेक इृष्टान्त है। इस हृष्टान्तका 
सम्पक्‌ अर्थात्‌ दृशन्तकी विधिसे कथन करना उदाहरण है। जैसे “नो 
जो घूमवाला है वह वह अग्निवाला है जेसे कि महानस, जहाँ 
अग्नि नहीं है वहाँधूम भी नहीं हे जेसे कि महाहद (! इस प्रकार 
व्याप्ति पूवेक दृष्टान्तका कथन उदाहरण कहलाता है। 
डे ऋृष्टान्तकी सदश्षतासे पक्षमे साधनकी सत्ता दिखाना उपनय' है। 
जेसे “उसी तरह यह भी धूमवाला है?। साधनका अनुवाद करके 
पक्षमे साध्यका नियम बताना निगमन है। जेसे 'इसलिये अग्निवात्रा 
है? संक्तेपम हेतुके उपसंहारकों उपनय कहते हैं और प्रत्तिज्ञाके 
उपसंहारकोी निगमन' | 

हेतुका कथन कहीं तथोपपत्ति ( साध्यके होने पर ही 
साधनका होना ), अन्वय या साधस्यें रूपसे होता है और 
कहीं अन्यथानुपपत्ति ( साध्यके अभावमे हेतुका नहीं ही होना ) 
व्यत्तिक या वैधरम्य रूपसे होता है | दोनोंका प्रयोग करनेसे पुन- 
रक्ति दूषण आता है। हेतुका प्रयोग व्याप्तिगहणके अनुसार ही 
होता है। अतः हेतुके प्रयोगमात्रसे विद्वान्‌ व्याप्तिका स्मरण या 
अवधारण कर लेते हैं | पक्षका प्रयोग तो इसलिये आवश्यक है 
कि साथ्य और साधनका आधार अतिस्पष्टरूपसे सूचित हो जाय । 

व्याप्तिके असंगसे व्याप्य और व्यापकका लक्षण भी जान 
लेना आवश्यक है । 


व्याप्ति क्रियाका जो कर्म होता है अर्थात्‌ जो व्याप्त होता है 
वह व्याप्य है ओर जो व्याप्तिक्रियाका कर्ता हाता है अथांत्‌ जा 
१ परीक्षामुख ३।४५२ २ परीक्षामुख ३४६ 
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ज्याप्य और “ते करता है बह व्यापक होता है । जैसे अग्नि घुआँ, 
को व्याप्त करती है अर्थात्‌ जहाँ भी धूम' होगा बहों 

व्यापक अग्नि अचश्य मिलेगी, पर धुओं अग्निको व्याप्त नहीं 
करता, कारण यह है कि निधूम सी अग्नि पाई जाती है। हम यह 
नहीं कह सकते कि जहाँ भी अग्नि हे वहाँ धूम अबश्य ही होगा? 
क्योंकि अग्निके अंगारोंमें धु आ नहीं पाया जाता। “व्यापक तिद्तत्‌? 
अर्थात्‌ हेतुके सदूभाव ओर हेतुके अभाव, दोनों स्थलोमे मिलता 
है जब कि व्याप्य केबल तन्निप्ठ अर्थात्‌ साध्यके होने पर ही होता है, 
अभावमे कदापि नहीं। अतः साध्य व्यापक है ओर साधन व्याप्य। 


व्याप्ति' घ्याप्य और व्यापक दोमें रहती है। अतः जब व्यापकके 


धर्मिरूपसे व्याप्तिकी विवज्ञा होती है. तब उसका कथन व्यापकका 
व्याप्यके होने पर होना ही, न होना कभी नहीं? इस रूपमें होता है, 
ओर जब व्याप्यके धर्मरूपसे विवत्तित होती है तब “व्याप्यका 
व्यापकके होने पर ही होना, अभाव में कभी नहीं होना” इस रूपमे 
बर्णैन होता है । | 

व्यापक गम्य होता है और व्याप्य गसक; क्योंकि 
ज्याप्यके होने पर व्यापक का पाया जाना निश्चित है, परन्तु 
व्यापकके होने पर व्याप्यका अवश्य ही होना निरिचत नहीं है। 
बह हो भी और न भी हो। व्यापक अधिकदेशवर्ती होता है 
ज़ब कि व्याप्य अल्पक्षेत्रवाला। यह व्यवस्था अन्वयव्याप्ति 
की है। व्यत्तरेक व्याप्तिमे साध्याभाव व्याप्य होता है और 
साधनाभाव व्यापक। जहाँ जहाँ साध्यका अभाष होगा वहा बहॉ 


१ “व्यास्तिव्यापकस्य तत्र भाव एब, व्याप्यस्य च तन्ैव भावः ०? 


२ ' « “अमाण वा० स्वच० ३१ 
२ “व्यापक तदतक्निष्ठ व्याप्यं तब्निष्ठमेब च |?” 
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साधन का अभाव अवश्य होगा अर्थात्‌ साध्याभावकी साधनाभाव 
ने व्याप्त किया है। पर जहाँ साधनाभाव होगा वहाँ साध्यके अभावका- 
कोड नियम नहीं है; क्योंकि निधू म स्थलमे भी अग्नि पाई जाती 
है। अतः व्यत्तिरेकव्याप्ति में साध्याभाव व्याप्य अथीत गमक 
होता हे और साधनाभाव व्यापक अर्थात्‌ गस्य | . 


आ०्प्रज्ञाकर' अकस्मात्‌ घुआँ को देखकर होने वाले अग्निके 
ज्ञानको अनुमान न मानकर अत्यक्ष ही मानते हैं । उनका विचार है 
श्रकस्मात्‌ धूमदर्शन कि जब अग्नि और धूमकी व्याप्ति पहिले ग्रहण 
से होनेवाला अग्नि- नहीं की गई है, तब अगृहीतव्याप्तिक धुरुष को 
होनेवाला अग्निज्ञान अनुमान की कोटिमे नहीं 
आना चाहिये। किन्तु जब प्रत्यक्षका इन्द्रिय और 
पदर्थके सम्बन्धसे उत्पन्न होना निश्चित है, तव जो अग्नि परोक्ष 
है ओर जिसके साथ हमारी इन्द्रियोंका कोई सम्बन्ध नहीं है, उस 
अग्निका ज्ञान प्रत्यक्ष की मर्यादामें केसे आ सकता है ९ यह ठीक 
है कि व्यक्ति ने 'जहाँ जहाँ धूम होता है, वहाँ वहाँ अग्नि होती है, 
अग्निके अभावसें धूम कभी नहीं द्वोता! इस अकार स्पष्ट रूपसे 
व्याप्तिका निश्चय नहीं किया है किन्तु अनेक बार अग्नि ओर 
धूमकों देखनेके बाद उसके मनमे आग्ल और धूमके सम्बन्धके 
सूक्ष्म संस्कार अवश्य थे और वे ही सूक्ष्म संस्कार अचानक धुआ 
को देखकर उदूबुद्ध होते हैं और अग्निका ज्ञान करा देते हैं । यहाँ 
धूमका ही तो प्रत्यक्ष है, अग्नि तो सामने है ही नहीं। अतः इस 
परोक्ष अग्निज्ञानको सामान्यतया ,श्रुतमें स्थान दिया जा सकता' 


शान अत्यक्ष नहीं 


निज 


२  “अत्यन्ताम्यासतस्तस्य झटित्यिव तदथंदक्‌ । ह 
- - अकस्माद धूमतो वहिग्रतीतिरिव देहिनाम्‌ ॥! हु 
“४ ह -प्रमाणवार्तिकाल ० ११३६. 
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है, क्‍योंकि इसमे एक अर्थसे अर्थान्तर का ज्ञान किया गया है। 
इसे अनुमान कहनेमे भी कोई विशेष बाधा नहीं है, क्‍योंकि 
व्याप्तिकि सूक्म संस्कार उसके मन पर अंकित थे ही ॥ 
फिर यह ज्ञान अविशद्‌ हे, अतः प्रत्यक्ष नही कहा जा सकता। 

मीमांसक' अर्थापत्ति को प्रथक्‌ प्रमाण मानते हैं। किसी 
दृष्ट या श्रत पदार्थसे बह जिसके बिना नहीं होता उस अविनाभावी 
हि अदृष्ट अर्थक्नी कल्पना करना अर्थापत्ति है।' 
इससे अतीन्द्रिय शक्ति आदि पदार्थोका ज्ञान 
किया जाता है । यह छह प्रकार की हे- 

(१) भ्रत्यक्षपूर्विका अर्थापत्ति-अ्त्यक्षत्ते ज्ञात दाहके द्वारा 
अग्निमे दृहनशक्ति को करपना करना। शक्ति प्रत्यक्षसे नहीं जानी* 
जा सकती; क्योंकि वह अतीन्‍्द्रिय है | 

(२) 'अलुमानपूर्विका अर्थापत्ति--एक देशसे दूसरे देश को 
प्राप्त होना रूप हेतुसे सूयंमे गतिका अनुमान करके फिर उस गतिसे 
सूर्यमे गमन शक्तिकी कल्पना करना । 


(३) 'श्रतार्थापत्ति-'दिवदत्त दिनको नहीं खाता, फिरमी मोटा 
है? इस वाक्यको सुनकर उसके रात्रिसोजनका ज्ञान करना । 

(४) “उपसानार्थापत्ति-गबयसे उपमित्त गौमे उस ज्ञानके विषय 
होनेकी शक्तिकी कल्पना करना । 
न्‍ (४) “अर्थापत्ति पूर्बिका अर्थापत्ति-शब्द बाचकशक्तियुक्त 
, अन्यथा उससे अर्थप्रतीति नहीं हो सकती । इस अ्र्थापत्ति 
से सिद्ध वाचकशक्तिसे शब्दमे नित्यत्थ ,सिद्ध करना अर्थात्‌ 


अर्थापत्ति अनुमानमें 
अन्तभूत है 
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“शब्द नित्य हे, वाचकशक्ति अन्यथा नहीं हो सकती यह 
प्रतीति करना | 


(६) 'अभावपूर्विका अर्थापत्ति-अभाव प्रमाणके द्वारा जीवित 
'चत्रका धरमें अभाव जानकर उसके बाहर होनेकी कल्पना करना। 

इन अथापत्तियोंमें अविनाभाव उसी समय ग्रहीत होता है। 
लिंगका अविनाभाव चृष्टान्तमें पहलेसे ही निश्चित कर लिया 
जाता हू जब कि अथापत्तिमे पक्षमें ही तुरन्त अविनाभावका निश्चय 
किया जाता है। अनुमानमे हेतुका पक्षथमत्व आवश्यक है 
जब कि अथापत्तिमें पक्ष आवश्यक नहीं माना जाता। जैसे 
“ऊपरकी ओर मेघवृष्टि हुई है, नीचे नदीका पूर अन्यथा नहीं आ 
सकता' यहाँ नीचे नदीपूरको देखकर तुरन्त ही उपरिवरष्टिकी जो 
कल्पना होती हैं उसमें न तो पश्षघमे हे और न पहलेसे किसी 
सपक्षमें व्याप्ति ही ग्रहण की गई है । 

परन्तु इतने सात्रसे अर्थापत्तिको अनुमानसे भिन्न नहीं माना 
जा सकता | अविनामावी एक अर्थसे दूसरे पदाथका ज्ञान करना 
जेसे अनुमानम हे बेसे अर्थापत्तिमें भी है। हम पहिले वता चुके 
हैं कि पक्षधर्ंत्व अनुमानका कोई आवश्यक अग नहीं है। 
कत्तिकोदय आदि हेतु पक्षपर्मरहित होकर भी सच्चे है और मित्रा- 
तनयत्व आदि हेत्वाभास पक्तधमंत्वके रहने पर भी गमक नहीं 
होते । इसी तरह सपक्षमें पहिलेसे व्याप्तिकों ग्रहण करना इतनी 
बड़ी विशेषता नहीं हे कि इसके आधार पर दोनोंकों प्रथक्‌ 
प्रसाण माना जाय । और सभी अलजुमानोंमे सपक्षमें व्याधि अद्ण 
करना आवश्यक भी नहीं है। व्याप्ति पहिले ग्रहीत ही या तत्काल 
इससे अनुमानमें कोई अन्तर नहीं आता। अतः अथापत्तिका 
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अलुमानमे ही अन्तर्भाव हो जाता है । मर कली 
इसी तरह सम्भव प्रमाण यदि अविनाभावमूलक है तो 'बह 
अनुमानमें ही अन्तभू त हो जाता है। सेस्मे छटोंकक्ी सम्भावना 
एक निरिचत अविनाभावी मापके नियमोसे सम्बन्ध, 
रखती है। यदि वह अविनाभावके विना ही होता दे 
प्रमाण नहीं! तो उसे प्रमाण ही नहीं कह सकते | ह 
मीमांसक अमावको स्वतन्त्र श्रमाण मानते हैं। उत्तका कहना: 
है कि 'मावरूप प्रमेयके लिये जेसे भावात्मक प्रमाण होता है उसी: * 
श्रभाव. परद अभाषरूप प्रमेयके लिये अभावरूप प्रमाशकी ही 
आवश्णकता है। वस्तु सत्‌ ओर असत्‌ उमयरूप है।' 
इनमे इन्द्रिय आदिके द्वारा सदंशवा ग्रहण हो जाने पर 
भी असदंशके ज्ञानके लिये अभावप्रमाण अपेक्षित 
अप ८ है र्‌ कक 
होता है । 'जिस पदार्थका निषेध करना है उसका स्मरण, जहाँ निषेध" 
करना है उसका ग्रहण होने पर मनसे ही जो 'नास्ति? ज्ञान होता 
है वह अभाव है। जिस' वस्तुरूपसे सद्भ/बके ग्राहक पॉच प्रमाणोंकी 
प्रवृत्ति नहीं होती उसमें अभाव वोधके लिये अभावग्रमाण प्रवृत्ति 
करता है। “अभाव यदि न माना जाय तो प्रागभावादिमूलक समस्त 
१ “मेयो यद्ददमावों हि मानमप्येवमिष्यताम्‌ | 
भावात्मके यथा मेंये नाभावस्य प्रमाणता ॥ 
तथैवाभावमेयेडपि न भावस्य प्रमाणता |”? 
-मी० श्लो० अभाव० श्लो० ४३-४६ 
२ मी० श्लो० अमाव० श्ली० १२-१४ 
३ गहीत्वा वस्तुसद्भाष॑ स्मृत्वा च प्रतियोगिनम्‌ । 
मानस नास्तिताशानं जायते अक्ञानपेक्षया ॥” 
-मी० श्लो० अभाव० इलो० २७ 
४ मी० श्लो० श्रमाव० श्लो० १ ५ मी० श्लो० अभाव० श्लो० ७ 


संभव स्वतन्त्र 


स्वतन्त्र 
प्रमाण नहीं 


दै६६ ४ जैनदर्शन 


व्यवहार नष्ट हो जॉयगे | वस्तुकी परस्पर प्रतिनियत रूपमे स्थिति 
अभावक अधीन है। 'दूधमें दहीका अभाव प्रागभाव है। दहीमे 
दूधका अभाव भ्रध्वंसाभाव हे। घटमे पटका अभाव अन्योन्याभाव 
या इत्तरेतरामाव है ओर खरविपाणका अभाव अत्यन्तामाव है। 
किन्तु चस्तु उभयात्मक है इसमे विवाद नहीं है, पर अभावांश 
भी चस्तुका धर्म होनेसे यथासंभव प्रत्यक्ष प्रत्यभिज्ञान और अनुमान 
आदि प्रमाणोंसे ही ग्रहीत हो जाता है। भूतल और घटकों 
'सघर्ट भूतलम?! इस एक भ्रत्यक्षने जाना था। पीछे शुद्धभूतलको 
जाननेवाला अत्यक्ष ही घटाभाव को ग्रहण कर लेता है, क्योंकि 
घटाभाव झुद्धभूतलादि रूप ही तो है । अथवा “यह बही भूतल है 
जो पहिले घट सहित था? इस प्रकार का ग्रत्यभिज्ञान भी अभाव को 
अहण कर सकता है। अलन्लुमानके प्रकरणमें उपलब्धि और अलुप- 
लव्धिरूप अनेक हेतुओंके उदाहरण दिये गये हैं जो अभावके 
आहक होते हैं | यह कोई नियम नहीं है कि-भावात्मक पमेयके लिये 
भावरूप प्रमाण और अभावात्मक प्रमेयके लिये अभावात्मक प्रमाण 
ही माना जाय; क्‍योंकि उड़ते हुए पतोंके नीचे न गिरने रूप अभाव 
से आकाशमें वायुका सद्भाव जाना जाता है और शुद्धमूतलग्राही 
प्रत्यच्षते घटाभावका बोध तो प्रसिद्ध ही है। प्रागभावादिके स्व॒रूपसे 
तो इनकार नहीं किया जा सकता पर वे वस्तुरूप ही हैं। घटका 
प्रागभाव मत्पिड को छोड़कर अन्य नहीं वताया जा सकता। अभाव 
पर डे 
भावान्तर रूप होता है. यह अनुभवसिद्ध सिद्धान्त हैं। अतः जब 
प्रत्यक्ष, प्रत्यभिज्ञान और अनुमान आदि प्रमाणोके द्वारा ही उसका 
्ः मी० श्लो० श्रभाव० श्लो० २-४ 
२ ' भावान्तरविनिमु क्तो भावोष्चानुपलम्भवत्‌ । 


: * अभाव: सम्मतस्तस्य हेतों; किन्न समुदूभवः १ |?! 
' -उद्घुत, प्रमेबक० छ० १६० 


अनुमानप्रमाण मोमासा * श्द्छ 


अहण हो जाता है. तब स्व॒तन्त्र अभाव प्रसाण मानने की कोई 
आवश्यकता नहीं रह जाती | गा 


कथा विचार-- 


परा्थानुमानके प्रसंगमे कथाक्रा अपना विशेष स्थान है। पक्ष 
और प्रतिपक्ष ग्रहण कर वादी और प्रतिवादीसे जो वचन व्यवहार 
स्वमृतके स्थापन पर्यन्त चलता है. उसे कथा कहते हैं । 
न्‍्याय-परम्परामें कथाके तीन भेद माने गये हैं-१ वाद 

२ जलल्‍्प और ३ वितण्डा। तत्त्वके जिज्ञासुओंकी कथाकों या 
बीतरागकथाकों वाद कहा जाता है। जय .पराजयके इच्छुक 
विजिगीषुओंकी कथा जल्प और वितण्डा है। दोनों .कथाश्रोमे 
पक्ष और ग्तिपक्षका परिग्रह आवश्यक है। 'वबादमे प्रमाण ओर * 
तकूके द्वारा स्वपक्ष साधन और परपतक्त दूपण किये जाते हैं । इसमे 
सिद्धान्तसे अविरुद्ध पद्चावयव वाक्यक्ा प्रयोग अनिवायय होनेसे 
न्यून, अधिक, अपसिद्धान्त और' पाँच हेल्वाभास इन आठ 
निम्नह स्थानोंका प्रयोग उचित माना गया है।। अन्य छल जाति . 
आदिका प्रयोग इस वादकथामे वर्जित है।. इसका उद्देश्य तत्त्व: 
निरणेय करना है। 'जल्प ओर वितण्डामे छल जाति और निम्रह- 
2 जेसे असत्‌ उपायोंका अचलम्वन लेना भी न्याय्य माना 
गया है। इनका उद्देश्य तत्त्वसंरक्षण करना है और तत्त्वकी 
संरक्षा किसी भी उपायसे करनेमे इन्हे आपत्ति नहीं है। न्यायसूत्र 


( ४२४० ) में स्पष्ट, लिखा है. कि-जिस तरह अंकुरकी रक्ताके 


लिये कॉटोंकी बारी , लगायी जाती है, उसी तरह तत्त्वसंरक्षणके 


लिये जल्प और .वितण्डामे ,कॉटेके समान छल जाति आदि 





असत्‌ उपायोंका अवल्स्बन लेना, भी, अनुचित नहीं है । 


“१ न्याययू७& १२१ ' २ न्यायबू० १२२३ 


ल्द 


कक जेनदर्शन 


ह. १७ भ्जे 

डुस जैसे जाय, इस माग संरक्षणके उद्देश्यसे कारुशिक 
मुनिने छल आदि जैसे असत्‌ उपायोंका भी उपदेश दिया है। 

वितण्डा कथामें वादी अपने पक्षके स्थापनकी चिन्ता न करके 
केवल भतिवादीके पक्षमें दूपण ही दूषण देकर उसका मुंह 
बन्द कर देता है, जब कि जल्प कथामे परपक्ष खण्डनके साथ 
ही साथ स्वपक्ष स्थापनका भी आवश्यक होता है। 

इस तरह स्थमतसंरक्षणके उद्देशयसे एकबार छल जाति जैसे 
असत उपायोंके अवलम्बनकी छूट होने पर तक््वनिर्णय गौण हो गया, 
और शाज्लार्थके लिए ऐसी नवीन भाषाकी सृष्टि की गई जिसके 
शब्दजालमें प्रतिवादी इतना उलम जाय कि वह अपना पक्ष 
ही सिद्ध न कर सके । इसा भूमिका पर केवल व्याप्ति, हेत्थाभास 
आदि अनुमानके अवयवबों पर सारे नव्यन्यायकरी सृष्टि हुईं। 
जिसका भीतरी उद्देश्य तत्त्वनिणयकी अपेक्षा तत्त्वसंरक्षण 
ही विशेष माहूम होता हैं। चरकके विमानस्थानमे संधाय- 
संभापा और विगृद्य-सम्भाषा ये दो भेद उक्त वाद ओर जल्प 
वितण्डाके अर्थमें ही आये हैं। यद्यपि नेयायिकने छल आदिको 
असदू उत्तर माना है और साधारण अवस्थामे उसका निषेध भी 
किया है, परन्तु किसी भी श्रयोजनसे जब एक बार छल 
आदि घुस गये तो फिर जय-पराजयके क्षेत्रमें उन्हींका राज्य 
हो गया । 

बौद्ध परम्पराके प्राचीन उपायहृदय और तकंशालत्ष आदिसें 
छलादिके प्रयोगका समर्थन देखा जाता हैं, किन्तु आचार्य 
धर्मकीर्तिन इसे सत्य और अहिंसाकी दृष्टिसे उचित न सममकर 


हि परम टिपलम अकन्‍ कर अप 
१ “गतानुगतिको लोकः कुमार तत्प्रतारितः । 
मागादिति छुलादीनि शाह कारणिको मुनिः । -न्यायमं० ४० ६६ 
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अपने वादन्याय प्रस्थमें उनका प्रयोग सर्वेया असान्य और 
अन्याय्य ठहराया है। इसका भी कारण यह है कि बौद्ध परुपरामें 
धर्मरक्षाके साथ संधरक्षाका भी प्रमुख स्थान है। उनके 'त्रिशरणमें 
बुद्ध और धर्मकी शरण जानेके साथ ही साथ संघके शरणमे 
भी जानेकी प्रतिज्ञा की जाती है । जब कि जैन परम्परामें संघशरण 
का कोई स्थान नहीं है। इनके 'चतुःशरणमे अहंन्त, सिद्ध, साधु 
ओर धर्मक्ी शरणकों ही आप्त होना बताया है। इसका स्पष्ट 
अर्थ है कि संध्ररक्षा और सघग्रभावनाके उद्देश्यसे भी छलांदि 
असदू उपायोका अवलम्बन करना जो प्राचीन बौद्ध तकंग्रन्धोंमें घुस 
गया था, उसमे सत्य और अद्दिसाकी धर्मदष्टि कुछ गोण तो अवश्य 
हो गई है। धर्मकीर्तिने इस असंगतिको समझा ओर हर हालतमें 
छल जाति आदि असत  प्रयोगोंको वर्जनीय ही बताया है। 


जैन ताकिक पहलेसे ही सत्य और अहिंसा रूप धर्मकी रक्षाके 
लिए आणोकी वाजी लगानेको सदा ग्रस्तुत रहे हैं। उनके सयम 
साध्यक्षी सरद ओर त्यागकी परंपरा साध्यक्की तरह 'साधनोकी 
केक पवित्रता पर भी अथमसे ही भार देती आयी है। 
यही कारण है कि जेन दर्शनके प्राचीन ग्रन्थोमें 

कहीं पर भी किसी भी रूपसे छलादिके प्रयोगका 
आपवादिक समर्थन भी नहीं देखा जाता। इसके एक ही अपवाद 
हैं, श्वेताम्बर परम्पराके अठारहवीं सदीके आचार्य यशोविज्ञय | 


पवित्रता 





१ “बुद्ध! सरणं गच्छामि, धम्म सर गच्छाभि,संबंसरण गच्छामि 7? 
२ “चत्तारि सरण पव्वज्जामि, श्ररिहंते सरणं पन्वजामि सिद्धे सरण 
पव्वज्जामि, साहूसरणं पव्वज्ञामि, केवलिपण्णुत्तं धम्मं सररुं पव्वजामि [!! 


“चत्तारि दंडक 
२छ 


"ज , . जेनदर्शन 


बन 


जिन्होंने वादद्वात्रिंशतिका' में प्राचीन वौद्ध तार्किकोंकी तरह शासन- 
अभावनाके मोहमें पड़कर अम्नुक देशादिमें आपवादिक छलादिके 
अयोगको भी उचित - सान लिया है। इसका कारण सी दिगम्बर 
और रवेताम्वर परम्पराकी मूल अक्ृतिमें समाया हुआ है। 
दिगम्वर निर्मन्‍्थ परम्परा अपनी कठोर तपस्या, उदासीनता और 
वैराग्यके मूलभूत अपरिग्रह और अहिंसारूरी धर्म॑स्तस्भोंमें क्रिसी 
भी प्रकार का अपवाद किसी भी उल्ेश्यसे स्वीकार करनेकों तैयार 
नहीं रही, जब कि श्वेताम्बर परम्परा वौद्धोकी तरह लोकसंग्रहकी 
ओर भी भुक्की। चूंकि लोक-संग्रहके लिये राजसम्पर्था, बाद 
ओर सतग्रभावना आदि करना आवश्यक थे इसीलिये व्यक्तिगत 
चारित्रकी कठोरता भी कुछ मृदुतामें परिणत हुईं। सिद्धान्तकी 
तनिक भी ढिलाई पानीकी तरह अपना रास्ता बनाती ही जाती 
है। दिगम्धरपरम्पराके किसी सी तक़ेग्रन्थमे छलादिके प्रयोगके 
आपवादिक ओचित्यका नहीं सानना और इन असदू उपायोंके 
सर्वथा परिवर्जनका विधान, उनकी सिद्धान्त स्थिरताका ही ग्रतिफलल 
है। अकलंकदेवने इसी सत्य और अदिसाकी दृष्टिते ही छलादि- 
रूप असदू उत्तरोंके प्रयोगको सर्वथा अन्याय्य और परिवजनीय 
साना' है। अतः उनकी दृष्टिसे वाद ओर जल्पमे कोई भेद 
नहीं रह जाता । इसलिए वे संक्षेपमें समर्थवचनकों बाद 'कहकर 


के 





:१ अअ्रयमेव विधेयस्तत्तत्वज्ञेन ' तंपस्विना | 
देशाच्पेक्षयाब्न्योपि विज्ञाय गुरुलाघवम्‌॥” 
। ह -द्वार्त्रिशद्‌ द्वात्रिशतिका ८|६ 


'२ देखो सिद्धिविनिश्वय जल्पसिद्धि ( १ वो परिच्छेद ) । 
: ३ (समर्थवचन वादः ।**-प्रमाणसं ० श्लो० ६१ 
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भी, कहीं, बादके स्थानमे जल्प' शब्दका भी प्रयोग कर देते हें । 
उतने बताया है कि मध्यस्थोंके समक्ष वादी और अतिवादियोंके 
स्वपक्षसाधन और परपक्षदूषण रूप वचनकों वादू कहते हैं। 
वितण्डा 'बादाभास है, जिसमे वादी अपना पक्षस्थापन नहीं 
करके भात्र खण्डन ही खण्डन करता है, जो सर्वेथा त्याज्य 
है । न्यायदीपिका ( प्रृू० ५६) में तत्त्वनिर्णय या तत्त्वज्ञानके 
विशुद्ध म्रयोजनसे जय-पराजयकी भावनासे रहित, गुरु-शिष्य था 
बीतरागी विद्वानोंमे तत्त्वनि्णंय तक चलनेवाले वचनव्यवहारकों 
बीतराग कथा कह। है, ओर वादी और ग्रतिवादीमें स्वमत-स्थापनके 
लिए जयपराजयपर्यन्त चज्ञनेवाले, वचन व्यवहारकों विजिगीपु कभ्ना 
कहा है। . । 

. वीतराग कथा समापति और सम्योंके अभावमें भी चल सकती 
है, और जब कि विजिगीपु कथामें बादी ओर प्रतिवादीके साथ सभ्य 
ओर सभापतिका होना भी आवश्यक हे। सभापतिके बिना जय' 
आर पराजयका निर्णय कोन देगा ? और उभ्यपक्षवेदी सभ्योक्ते बिना- 
स्वमतोन्मत्त वादिगप्रतिवादियोंकों समापतिके अनुशासनमें रखनेका 
कार्य कौन करेगा ९ अतः बाद चतुरंग होता है । 

नेयायिकोंने जब 'जल्प और बितण्डामे छल, जाति और निमह- 
स्थानका श्रयोग स्वीकार कर लिया तब उन्हींके आधार पर जय-* 


ह हि 
१ “सउमर्थवचन जल्पं चतुरड्ं विहुबुधाः। 

' पक्तनिशयपर्यन्त॑ फल मार्मप्रमानना॥० .. ४ 
| “सिद्धिवि०, दी० लि> परि० प्‌ 
२ '“तदाभासो वितण्डादिरभ्युपेताव्यवस्थितेः [?-न्यायवि० २।३८४ 
३ ““यथोक्तोपपन्नः छुलजातिनिम्रहस्थानसाघनोपालम्भो जल्प, १ 

स॒प्रतिपक्ष॒स्थापनाइनो वितण्डा |??-न्यायसू० १॥२।२-३ 


| ्] 
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जय न पराजयकी व्यवस्था बनी । इन्होंने प्रतिज्ञाहानि आदि 
वाइस निम्रहस्थान माने हैं । सामान्यसे 'विप्रतिपत्ति- 
विरुद्ध या असम्वद्ध कहना और अग्रतिपत्ति-पश्ष 
स्थापन नहीं करना, अतिवादीके द्वारा स्थापितका प्रतिपेध नहीं 
करना तथा अतिपिद्ध स्वपक्षका उद्धार नहीं करना? ये दो ही निम्रह- 
स्थान'-'पराजय स्थान? होते ,हैं । इन्हींके विशेष भेद प्रतिज्ञाहानि 
आदि बाईस' हैं | जिनमें बताया है कि-यदि कोई वादी अपनी 
प्रतिज्ञाकी हानि करदे, दूसरा हेतु बोलदे, असम्बद्ध पद वाक्य या 
वर्ण बोले, इस तरह वोले जिससे तीन वार कहने पर भी अतिवादी 
ओर परिषद न समझ सके, हेतु दृष्टान्त आदिका क्रम भंग हो 
जाय, अवयव न्यून या अधिक कहे जाय, पुनरुक्ति हो, अ्रतिवादी 
वादीके द्वारा कहे गये पक्षका अनुवाद न कर सके, उतर न दे सके, 
दूपणको अधे स्वीकार करके खण्डन करे, निम्रहयोग्यके लिए 
निम्रहस्थानका उद्सावन न कर सके, जो निम्रहयोग्य नहीं है, उसे 
निम्रहस्थान वतावे, सिद्धान्तविरुद्ध बोले, हेत्वाभासोका प्रयोग 
करे तो निम्रहस्थान अर्थात्‌ पराजय होगी। ये शास्त्रार्थके कानून 
हैं, जिनका थोड़ासा भी भंग होने पर सत्यसाधनवादीके हाथमें 
भी पराजय आ सकती है ओर दुष्ट साधनवादी इन अल्लशासनके 
नियमोंको पालकर जयलाभ सी कर सकता है। तात्पयें यह कि. 
यहाँ शास्त्रार्थये नियमोंका वारीकीसे पालन करने ओर न करनेका 
प्रदशन ही जय और पराजयका आधार हुआ; स्वप्षसिद्धि या 
परपक्षदूषण जेसे मोलिक कत्तेव्य नहीं। इसमें इस वातका ध्यान 
रखा गया है, कि पद्चावयववाले अनुमान्रयोगमें छुछ कमी-बेसी 


व्यवस्था 





१  (विप्रतिपत्तिस्पतिपत्तिश्च निम्रहस्थानम्‌ |?-न्यायसू० ९।२|१६ 
« * न्यायस्ृ० ४।२।९ 
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और कऋ्रममंग यदि होता है तो उसे पराजयका कारण होना ही 
चाहिये । 
हम आधचार्यने इन छल जाति और निम्रहस्थानोंके 
आधारसे होने वाली जय-पराजय-व्यवस्थाका खण्डन करते हुए' 
लिखा है कि जय पराजयकी व्यवस्थाक्ों इस प्रकार घुटालेमे नहीं 
रखा जा सकता। क्रिसी भी सच्चे साधनवादीका मात्र इसलिए 
निम्रह होना कि 'वह कुछ अधिक बोल गया या कम वोल गया या 
उसने अम्ुक कायदेका वाकायदा पालन नहीं किया? सत्य अहिसा 
और न्यायकी दृष्टिसे उचित नहीं है । अतः वादी और ग्रतिवादीके 
लिए क्रमशः असाधनांगवचन और अदोपोद्भावन ये दो ही 
निम्रह स्थान' मानना चाहिये। वादीका कत्त व्य है कि वह निर्दोष 
और पूर्ण साधन बोले, और प्रतिवादीका काय है कि वह यथार्थ 
दोषोंका उद्भाषन करे | यदि वादी सच्चा साधन नहीं वोलता या 
जो साधनके अंग नहीं हैं ऐसे वचन कहता है यानी साधनांगका 
अवचन या असाधनांगका वचन करता है तो उसकी असाधनांग 
चचन होनेसे पराजय होगी। इसी तरह प्रतिबादी यदि यथार्थ 
दोषोंका उद्भावन न कर सके याजो वस्तुतः दोप नहीं हैं उन्हें 
दोषकी जगह वोले तो दोपानुदूभावन और अदोषोद्भावन होनेसे 
उसकी पराजय अवश्यंभावी हे । न 
इस तरह सामान्यलक्षण करने पर भी धर्मकीर्ति फिर उसी 
घपलेमे पड़ गये है। 'उन्होंने असाधनांग बचन और अदोषोदू- 
भावनके विविध व्याख्यान करके कहा है कि-अन्वय या व्यत्तिरिक 
किसी एक दृष्टान्ससे ही साध्यकी सिद्धि जब संभव है तब दोनों 


के... 3-3 पननमन+-नन-+-मन+मनक 


१ “असाधनाडुवचनमदोषोद्धावनं दृ॒योः। 


निग्रहस्थानमन्यत्तू न युक्तमिति नेष्यते |'-बादन्याय पर० १ 
| देखो- वादन्याय, प्रथमप्रकरण । 
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इृष्टान्तोंका अयोग करना असाधनाइ्बचन होगा। त्रिरूप हेतुका 
वचन साधनांग हे। उसका कथन न करना असाधनांग है। प्रतिज्ञा 
निगमन आदि साधनके अंग नहीं है, उनका कथन असाधनांग 
है। इसी तरह उनने अदोपोद्भावनके भी विविध व्याख्यान किये 

। यानी कुछ कम बोलना या अधिक बोलना, इनकी दृष्टिमें भी 
अपराध हैं। यह सब लिखकर भी अन्‍्तमें उनने सूचित किया है कि 
स्वपक्त सिद्धि और परपक्ष निराकरण ही जय-पराजयकी व्यवस्था 
के आधार होना चाहिये । 


'आचारयें अकलंकदेव असाधनांग वचन तथा अदोपोद्भावनके 
भंगड़े को भी पसंद नहीं करते। “त्रिरूपकों साधनांग माना जाय, 
पंचरूपकों नहीं, किसको दोप माना जाय किसको नहीं” यह निर्णय 
स्वयं एक शास्त्रार्थका विपय हो ज्ञाता है। शास्त्रार्थ जब बौद्ध, 
नेयायिक और जैनोके बीच चलते हें, जो क्रमशः त्रिरूपवादी पच- 
रूपवादी और एकरूपवादी हैं, तव हरएक दूसरे की अपेक्षा 
असाधनांगवादी हो जाता है। ऐसी अवस्थामें शास्त्रार्थके नियम 
स्वयं ही शास्त्रार्थथे विषय वन जाते हैं । अतः उन्होंने बताया कि 
बादीका काम हे कि-बचह अविनाभावी साधनसे स्वपक्षकी सिद्धि करे 
ओर पक्तुका निराकरण करे | प्रतिवादीका काये है. कि बह वादीके 
स्थापित पक्तमें यथार्थ दूषण दे ओर अपने पक्षुकी सिद्धि भी करे। 
इस तरह स्वपक्तसिद्धि और परपक्षका निराकरण ही बिना किसी 
लागलपेटके जय ओर पराजयके आधार होने चाहिये। इसीमें सत्य, 
अहिंसा और न्यायकी सुरक्षा है। स्वपक्षकी सिद्धि करनेवाला यदि 
कुछ अधिक भी बोल जाय तो भी कोई हानि नहीं हे। “स्वपत्तं प्रसाध्य 





वन -नसनल 


१ ०तदुक्तम-स्वपक्षुसिद्धिरेकस्य निग्रहोडन्यस्य वादिनः । 
नासाधनाझ्षवचन नाद्ेषोद्मावनं दुयोः ॥7«अ्रष्टसह० ४०८७ 
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खत्यतोषपि दोषाभावात्‌ लोकबत”” अर्थात्‌ अपने पक्षुकों सिद्ध करके 
यदि कोई नाचता भी है तो भी कोई दोप नहीं है। है 

प्रतिवादी यदि सीधे 'विरुद्ध हेत्थाभासका उद्भावन करता है 
तो उसे स्वतन्त्र रूपसे पत्तकी सिद्धि करणा आवश्यक नहीं हे। 
क्योंकि वादीके हेतु को विरुद्ध कहनेसे प्रतिवादीका पक्ष स्वतः 
सिद्ध हो जाता है। असिद्धादि हेल्वाभासोके उद्‌भावन करने पर तो 
प्रतिवादीकों अपने पत्षकी सिद्धि करना भी अनिवार्य है। स्वपक्षकी 
सिद्धि नहीं करनेवाला शास्त्रार्थके नियमोंके अनुसार चलने पर भी 
किसी भी हालतसे जयका भागी नहीं हो सकता । का 

इसका निष्कर्प यह है ति-नेयायिकके मतसे छल आदि का 
प्रयोग करके अपने पक्की सिद्धि किये बिना ही सच्चे साधन 
बोलने वाले भी बादीकों प्रतिबादी जीत सकता है। बोद्ध परम्परामे 
छलादिका प्रयोग बज्य है, फिर भी यदि वादी असाधनांगवचन 
ओर प्रतिवादी अदोपोद्भावन करता है तो उनका पराजय होता है.। 
वादी को असाधनांगवचनसे पराजय तब होगा जब प्रतिवादी ' 
यह बतादे कि बादीने असाधनांगवचन किया है। इस असाधनांग' 
बचनमे जिस विषय को . लेकर शास्त्रार्थ चला है, उससे असम्बद्ध 
बातोका कथन ओर नाटक आदिकी घोपणा आदि भी ले लिये गये 
हैं। एक स्थल ऐसा भी आ सकता है, जहाँ दुष्रसाधन बोलकर भी 
वादी पराजित नहीं होगा । जेसे वादीन दुष्ट साधनऊा प्रयोग किया । 
अतिवादीनने यथार्थ दोषका उद््‌भावन न करके अन्य दोषाभासोका 
उद्भावन किया, फिर वादीने अतिवादीके द्वारा दिये गये दोपाभासों 
का परिहार कर दिया । ऐसी अवस्थामें प्रतिवादी दोषामासका 





१ “अकलड्लीअप्यम्यधातू-विरुद्धं हेतुमुद्माव्य वादिनं जयतीतर; । , 
आभासान्तरमुदुभाव्य पक्षति द्मपेक्षते ॥ 
-त० श्लो० पृ० २८० | ख्नाकरावतारिका पु० ११४१ 


रै 
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उद्भावन करनेके कारण पराजित हो जायगा। यद्यपि दष्ट साधन 
वोलनेसे बादीको जय नहीं मिलेगा किन्तु वह पराज्ञित भी नहीं माना 
जायगा। इसी तरह एक स्थल ऐसा है जहाँ वादी निर्दोष साधन बोलता 
है, प्रतिवादी छुछ अंट-संट दूपणोंकों कहकर दृपणाभासका उद्भावन 
करता है। वादी श्रतिबादीकी दूपणाभासता नहीं बताता। ऐसी 
दशामें किसीको जय या पराजय न होगी | प्रथम स्थलमें अकलंक- 
देव स्वपक्षसिद्धि ओर परपक्षनिराकरणमूलक जय और पराजय 
की व्यवस्थाके आधारसे यह कहते हैं कि-यदि अ्रतिवादीकों दूपणा- 
भास कहनेके कारण पराजय मिलती है तो वादीकी भी साधनाभास 
कहनेके कारण पराजय होनी चाहिये, क्योंकि यहाँ वादी स्वपक्त- 
सिद्धि कहीं कर सका है | अकलंकदेवके मतसे एकका स्वपक्ष सिद्ध 
करना ही दूसरेके पक्षकी असिद्धि हैं। अतः जयका मूल आधार 
स्वपक्षसिद्धि है और पराजयका मूल कारण पश्षकरा निराकृत होना 
है। तात्पय यह कि-जब 'एकके जयमें दूसरेकी पराजय अवश्यंभावी 
है? ऐसा नियम है तब स्वपक्षसिद्धि ओर पत्ननिराकृति ही जय- 
पराजयके आधार माने जाने चाहिये। वोद्ध वचनाधिक्य आदिको 
भी दूषणोंमें शामिल करके उलभ जाते हैं | 


सीधी बात है कि-परस्पर दो विरोधी पत्षोंकोी लेकर चलनेवाले 
बादमें जो भी अपना पक्ष सिद्ध करेगा वह जयलाभ करेगा ओर 
अर्थात्‌ ही दूसरेका, पक्षका निराकरण होनेके ,कार्ण पराजय 
होगा । यदि कोई भी अपनी पक्षसिद्धि नहीं कर पाता है ओर 
एक वादी या प्रतिवादी बचनाधिक्य कर जाता है तो इतने मात्रसे 
उसकी पराजय नहीं होनी चाहिए। यातो दोनोंकी ही पराजय 
हो था दोनोंकों ही जयाभाव रहे। अतः स्वपक्ष सिद्धि ओर परपक्ष- 
निराकरणमूलक ही जयपराजयव्यवस्था सत्य ओर अहिंसाके 
आधारसे न्याय्य है। छोटे मोटे वचनाधिक्य आदिके कारण 
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न्यायतुलाको नहीं डिगने देना चाहिये। वादी सच्च साधन 
बोलकर अपने पक्षुकी सिद्धि करनेके बाद वचनाधिक्य और 
नाटकादिकी घोषणा भी करे, तो भी वह जयी ही होगा । इसी तरह 
प्रतिवादी वादीके पक्त॒में यथार्थ दूषण-देकर यदि अपने पक्षकी सिद्धि . 
कर लेता है, त्तो वह भी बचनाधिक्य करनेके कारण पराजित 
नहीं हो सकता। इस व्यवस्थामें एक साथ दोनोको जय या 
पराजयका प्रसंग नहीं आ सकता । एककी स्वपक्ष सिद्धिमें दूसरेके 
पक्षुका निराकरण गर्भित है ही, क्‍योंकि प्रतिपक्षकी असिद्धि 
बताये बिना स्वपक्षुकी सिद्धि परिपूर्ण नहीं होती । 

पक्षके ज्ञान और अज्ञानसे जय-पराजय व्यवस्था मानने पर तो 
पक्ष-प्रतिपक्षका परिग्रह करना ही व्यंथ हो जाता है; क्योंकि 
(किसी एक ही पक्षमे बादी और प्रतिवादीके ज्ञान और अज्ञानकी 
जॉच की जा सकती है । 


लिखित शाब्बाथमे वादी ओर ग्रतिवादी परस्पर जिन लेख- 
अतिलेखोका आदान-प्रदान करते हैं, उन्हे पत्र कहते हैं। अपने 
पक्षकी सिद्धि करनेवाले निर्दोष ओर गूढ़ पद जिसमे 
हों, जो प्रसिद्ध अवयवबाला हो तथा निर्दोष हो वह 
'पत्र' है। पतन्नवाक्यमे प्रतिज्ञा और हेतु ये दो अबयव ही 
पर्याप्त हैं। इतने मात्रसे व्युत्पन्नकों शर्थप्रतीति हो जाती है। 
अव्युत्पन्त श्रोताओकी अपेक्षा तीन अवयव, चार अवयव और 
पॉच अवयवचोंवाला भी पतन्नवाक््य हो सकता है। पत्र वाक्यमे 
अक्ृति और प्रत्ययोंकों गुप्त रखकर उसे अत्यन्त गृढ़ बनाया जाता 
है, जिसमे प्रतिवादी सहज ही उसका भेदन न कर सके। जैसे- 


'पत्न वाक्य 





4 “प्रसिद्धावयर्व वाक्य स्वेष्टस्यार्थस्य साघकम्‌ । 
साधुगढपद्प्राय, पत्रमाहुरनाकुलम्‌ ॥? -पत्रप० पृ० १ 


रेप . जेनदशन 


“विश्वम्‌ अनेकान्तत्मक प्ेयलवात्‌र इस अनुमान चाक्यके लिये यह 
गृढ़ पत्र प्रस्तुत किया जाता है--. 
' *स्वान्तमासितभूत्याअन्यन्तात्मतदुभान्तवाकू । 
परान्तयोतितोद्म्तमितीत स्वात्मकत्वतः ॥? 
॒ -प्रमेयक ० पृ० दषप 
जब कोई वादी पत्र देता है और ग्रतिवादी उसके श्र्थको 
समभकर खण्डन करता है, उस समय यदि वादी यह कहे कि 
“यह मेरे पत्रका अर्थ नहीं हैं;; तव उससे पूंछना चाहिए कि-जो 
आपके भनमें हे तह इसका अर्थ है ? या जो इस वाक्यरूप पत्रसे 
प्रतीत होता है चह है, या जो आपके मनमें भी है और वाक्यसे 
प्रतीत भी द्वोता हैं ? प्रथम विकल्पमें पत्रका देना ही निरथेंक. 
हे; क्योंकि जो अर्थ आपके भनमें मौजूद है, उसका जानना ही 
कठिन हैं, यह पत्रवाक््य तो उसका प्रतिनिधित्व नहीं कर सकता $ 
हितीय विकल्‍प ही उचित मालूम पड़ता है कि-प्रकृति प्रत्यय 
आदिके विभागसे जो अथे उस पत्रवाक्यसे श्रतीत होता हो, उसीका 
साधन और दूपण शास्त्रार्थमें होना चाहिये। इसमें प्रकरण आदिसे 
जितने भी अर्थ सम्भव हों वे सब उस पत्र वाक्यके अर्थ माने 
जाँयगे। इसमें वादीके द्वारा इट्ट होने की शर्त नहीं लगाई जा. 
सकती; क्योंकि जब शब्द प्रमाण हे तब उससे प्रतीत होनेवाले समस्त 
अर्थ स्वीकार किये ही जाने चाहिये। तीसरे विकल्पमें विवादका, 
प्रश्न इतना ही रह जाता है कि कोई अर्थ शब्दसे अ्रतीत हुआ और 
वही चादीके मनमे भी था, फिर भी यदि ढुरा्रहवश वादी यह कहने 
को उतारू हो जाय कि “यह मेरा अर्थ ही नहीं है?, तो उस समय कोई 
नियन्त्रण नहीं रखा जा सकेगा । अतः इसका एकमात्र सीधा सांग 
है क जो अ्रसिद्धिके “अचुसार उन शब्दोंसे अतीत हो वहीं अर्थ 
माना जाय ः 
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हु 


यद्यपि वाक्य श्रोत्र इग्द्रियके द्वारा सुने जानेवाले पदोके 
समुदाय रूप होते हैं और पत्र होता है. एक कागजका लिखित 
टुकड़ा, फिर भी उसे उपचरितोपचार विधिसे वाक्य कहा जाः 
सकता है । यानी कानसे सुनाई देने वाले पदोका सांक्रेतिक लिपिके 
आकारोंमे उपचार होता है और लिपिके आकारोमे उपचरित वाक्य 
का कागज आदि पर लिखित पतन्नमें उपचार किया जाता ह। 
अथवा पतन्न-बाक्य की 'पदोंका त्राण अर्थात्‌ प्रतिवादीसे रक्षण हो 
जिन वाक्योके द्वारा उसे पत्र वाक्य कहते हैं? इस व्युत्पत्तिके 
अनुसार मुख्य रूपसे कानसे सुनाई देने वाले वाक्य को पंत्र वाक्य. 
कह सकते हैं । 
५ आगम श्रुत- 
मतिज्ञानके वाद जिस दूसरे ज्ञानका परोक्ष रूपसे वर्णन 
मिलता है, वह है श्रुत्नान । परोक्ष प्रमाएमे स्टवति, पत्यभिज्ञान,. 
सर्प. की और अनुमान सतिज्ञानकी पद्म हैं जो मति- 
ज्ञानावरण क्मके क्षयोपशससे प्रकट होती हैँ। श्रुतत- 
ज्ञानावरण कर्मके क्षयोपशमसे जो श्रुत प्रकट होता है , उसका. 
वर्णन सिद्धान्त-आगम ग्रन्थोंसे भगवान्‌ महावीरकी पवित्र वाणीके 
रूपसे पाया जाता है । तीथझ्ढडर जिस अ्थेको अपनी दिव्य ध्वनिसे 
प्रकाशित करते हैं, उसका द्वादशांग रूपमे ग्रथन गणघरोके द्वारा 
किया जाता है। यह श्रुत अंगग्रविष्ट कद्य जाता है और जो श्रुत 
अन्य आरातीय शिष्य-प्रशिष्योके द्वारा रचा जाता है, चह अंग- 
वाह्मय श्रुत है। अंग-पविष्ट श्रुवके आचारांग, सूत्रकृतांग, स्थानांग, 
समवायांग, व्याख्याग्रज्ञप्ति, ज्ञातृधर्मकथा, उपासकाध्ययन, 
अंतक्ृतद्श, अनुत्तरौपपादिकद्श, प्रश्न व्याकरण, विपाकसूत्र: 
ओर दृष्टिवाद ये बारह भेद हैं। अंगबाह्म भ्रुत.कालिक उत्कालिक 
आदि के भेदसे अनेक प्रकारका है। यह वर्णन आगमिकदृश्सि 


कक जैनदर्शन 


है करे कक 

है । जन परम्परामें श्रुतप्रमाणके नामसे इन्हीं द्वादशांग और 
द्वादशांगालुसारी अन्य शास्त्रोको आगम या श्रतकी मर्यादामें लिया 
जाता है। इसके मूलकर्ता तीर्थड्रुर हैं और उत्तरकर्तता उनके साज्षात् 
शिष्य गणधघर तथा उत्तरोत्तर कर्ता प्रशिष्य आदि आचार्य परंपरा 
हैं। इस व्याख्यासे आगम प्रभाण या श्रुत वेदिक परपराके “श्तिः 
शब्दकी तरह अमुक प्रन्थो तक ही सीमित रह जाता है। 


परन्तु परोक्ष आगम ग्रमाणसे इतना ही अर्थ इष्ट नहीं है, 
किन्तु व्यवहारमें भी अविसंवादी ओर अवंचक आप्तके वचनोंको 
सुनकर जो अर्थवोध होता है, वह भी आगमकी मर्यादामें आता 
हे । इसलिए अकलंक देव' ने आप्तका व्यापक अर्थ किया है कि जो 
जिस विपयमे अविसंवादक है. वह उस विषयमे आप्त है । आप्तताके 
लिए तद्विपयक ज्ञान और उस विपयमें अविसंवादकता या अवंच- 
कताका होना ही मुख्य शर्तें हे। इसलिए व्यवहारमे होनेवाले 
शठजन्य अर्थवोघकों भी एक हद त्क आगम प्रमाणमे स्थान 
मिल जाता है। जेसे कोई कलकणोेका प्रत्यक्षद्रश यात्री आकर ' 
कलकतेका वर्णन करे तो उन शब्दोंकों सुनकर वक्ताकों प्रमाण 
माननेवाले श्रोताकों जो ज्ञान उत्पन्न होता हे वह भी आगम प्रमाण 
में शामिल है । 

बैशेषिक और बौद्ध आगम ज्ञानको भी अनुमान प्रमाणमें 
अन्तभूत करते है परन्तु शब्दश्रवण, संकेतस्मरण आदि सामग्रीसे 
लिंड्रदशन और व्यप्तिस्मरणके बिना ही होनेवाला'यह आगम ज्ञान 
अनुमानमें शामिल नहीं हो सकेता। श्रुत या आगसज्ञान केवल 
आप्तके शब्दोंसे ही उत्पन्न नहीं होता किन्तु हाथके इशारे आदि 


१  यत्राविसंवादकः स तन्नासः, ततः परोडनासः | तत्प्रतिपाद- 
नमविसंवादः तदर्थशानात्‌ । . -अ्रष्टश ०, अष्टसह० प० २३६ 


आगमप्रमाण मीमांसा श्र 


संकेतोसे और अन्‍्थकी लिपिको पढ़ने आदिसे भी होता है। इनमे 
संकेत स्मरण ही मुख्य प्रयोजक है । 

अकलंकदेव ने प्रमाणसंग्रह' मे भ्रुतके अत्यक्षनिमित्तक, 
अनुमान-निमित्तक तथा आगमनिमित्तक ये तीन भेद किये हें ।. 
परोपदेशकी सहायता लेकर ग्रत्यक्षसे उत्पन्न होनेवाला 
श्रुत अत्यक्षपूर्वंक श्रुत है, परोपदेश सहित लिंग 

द से उत्पन्न होने वाला श्रुत अलुमानपूर्वक श्रुत और 
केवल परोपदेशसे उत्पन्न होनेवाला श्रुत आगमनिमित्तक श्रुत है।, 
जैनतरकंवार्तिककार' पत्यक्षपूर्वक श्रुत को नहीं मानकर परोपदेशज 
ओर लिझ्लनिमित्तक ये दो ही श्रुत मानते हैं। तात्पय यह है. कि 
जैनपरपरा ने आगम प्रमाणमे मुख्यतया तीर्थद्डरकी वाणीके- 
आधारसे साक्षात्‌ या परंपरासे निवद्ध प्रन्थविशेषोको लेकर भी 
उसके व्यावहारिक पक्षको नहीं छोड़ा है । व्यवहारमे प्रामाणिक 
वक्ताके शब्दकों सुनकर या हस्तसंक्रेत आदिकों देखकर सकेत- 
स्मरणसे जो भी ज्ञान उत्पन्न होता , है, वह आगम प्रमाणमे 
शामिल है। आगमवाद ओर हेतुवादका क्षेत्र अपना अपना निश्चित 
हे अर्थात्‌ आगमके वहुतसे अश ऐसे हो सकते हैं, जहाँ कोई हेतु 
या युक्ति नहीं चलती। ऐसे विषयोंमे युक्तिसद्ध वचनोंकी एक- 
कठकतासे युक्त्यसिद्ध वचनोंकी भी प्रमाण समान लिया जाता है । 

जैन परम्पराने वेदके अपौरुपेयत्व और स्वतः प्रासाण्यको नहीं 
भाना है। उसका कारण यह है कि कोई भी ऐसा शब्द जो धर्म और 
श्रगमवाद सके नियम उर्पानयमोंका विधान करता हो, बीतराग 
और हवा ओर तत्त्वक्ष पुरुषका आधार पाये बिना अर्थवोध 
__ नहीं करा सकता । जिसको शब्दरचनामें एक 

१ “भुतमवि्व्व॑ प्रत्यक्षानमानागमनिमित्तम्‌ [?-प्रमाणसं० प्र १ 
२ जैनतकंवार्तिक पृ० ७४ 


श्रुतके तीन 


पस्च्पर जैनदर्शन 


सुनिश्चित क्रम, भावप्रवशता और विशेष उद्देश्यकी सिद्धि करनेका 
प्रयोजन हो, वे वेद विना पुरुपप्रयत्नके चले आये अर्थात्‌ अपौरुषेय 
नहीं हो सकते। वैसे मेघगर्जन आदि बहुतसे शब्द ऐसे होते हैं, 
जिनका कोई विशेष अथे या उद्देश्य नहीं होता, वे सले ही अपौरुपेय 
हों; पर उनसे किसी विशेष प्रयोजनछी सिद्धि नहीं हो सकती। 

वेदकों अपोरुषेय माननेका मुख्य प्रयोजन था-पुरुषकी शाक्ति 
ओर तत््वज्ञता पर अविश्वास करना | यदि पुरुपोंकी बुद्धिको 
स्वत्तन्त्र विचार करनेकी छूट दी जाती है तो किसी अतोन्द्रिय 
पदार्थक्रे बिपयमें कोई एक निश्चित मत नहीं वन सकता था। 
धर्म ( यज्ञ आदि ) इस अथरमें अतीन्द्रिय है कि उसके अनुष्ठान 
करने से जो संस्कार या अपू्व पेद्रा होता है, वह कभी भी 
इन्द्रियोंके द्वारा ग्राह्म नहीं होता, ओर न उसका फन्न स्वर्गादि ही 
इन्द्रियग्राह्मय होते हैं । इसीलिए 'परलोक है या नहीं? यह वात आज्ञ 
भी विवाद और संदेहकी वनी हुई है। मीमांसकने मुख्यतया पुरुष 
की धर्मज्ञताका ही निपेघ किया है। उसका कहना है कि धर्म 
ओर उसके नियम-उयनियमोंकों वेदके द्वारा जानकर बाकी 
संसार्के सब पदार्थोका यदि कोई साज्षञातकार करता है तो 
हमें कोई आपत्ति नहीं है । सिर्फ धर्ममें अन्तिम प्रमाण वेद ही हो 
सकता है, पुरुषका अनुभव नहीं । किसी भी पुरुपका ज्ञान इतना 
विशुद्ध और व्यापक नहीं हो सकता कि वह धर्मादि अतीन्द्रिय 
पदार्थोका भी परिज्ञान कर सके, ओर न पुरुषमें इतनी बीतरागता 
आा सकती है जिससे वह पूर्ण निष्पक्ष रहकर धर्मका प्रतिपादन 
कर सके। पुरुष प्रायः अनृतवादी होते हैं । उनके बचनों पर पूरा 
पूरा भरोसा नहीं किया जा सकता। 

वैदिक परंपरामे हो जिन नेयायिक आदिने नित्य इश्वरकों 
वेदका कर्ता कहा है उसके विषयमें भी मीमांसकका कहना है कि 
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किसी ऐसे समयकी करपना ही नहीं की जा सकती कि जब वेद्‌ 
न रहा हो। ईहवरकी सर्वकज्षता भी उसक्रे वेदमय होनेके कारण ही 
सिद्ध होती है, स्वतः नहीं । ; 
तात्य॑यह कि जहाँ वैदिक परम्परामें धरंका अन्तिम और 
निर्वाध अधिकारसूत्र वेदके हाथमे है, वहाँ जेन परम्परामे धर्मती 
का प्रवर्तन तीर्थड्वुर ( पुरुष-विशेष ) करते हैं। वे अपनी साधनासे 
थूणं बीतरागता और तत्त्वज्ञता श्राप्त कर धर्म आदि, अतीन्द्रिय 
पदार्थोके भी साज्षातद्रष्टा हो जाते हैं । उनके लोकभाषामें होने 
बाले उपदेशोंका संग्रह और विभाजन उनके शिष्य गणाघर करते 
हैं । यह कार्य द्वादशांग रचनाके नामसे प्रसिद्ध है। वैद्कि परम्परा 
में जहों किसी धर्मके नियम और उपनियमसे विवाद उपस्थित होता 
है तो उसका समाधान वेदके दब्दो में ढूंड़ना पड़ता है ,जब-कि जैन 
परम्परामे ऐसे विवादफ़े समय क्रिसी सी वीतराग तत्त्वक्ञके वचन 
निर्णायक हो सकते हें। यानी पुरुष इतना विकास कर लेता है 
कि वह स्वयं तीथेड्डर बनकर तीर्थ ( धर्म ) क्रा भ्रव्तेंन भी करता 
है। इसीलिए उसे 'तीर्थद्वरोत्तीति ती्थद्ठुर” तीर्थद्वर कहते हैं । 
वह केवल तीथज्ञ ही नहीं होता । इस तरद्द मूलरूपमे घर्मके कर्त्ता 
ओर मोक्षमार्गके नेता ही धर्मतीर्थके प्रवतेक होते हैं । आगे उन्ही 
के वचन 'आगमः? कहलाते हैं। ये सबवे प्रथम गशधरोके! द्वारा 
“अन्ञश्न॒तः के रूपमे अथित होते हैं । इनके शिष्य-प्रश्िष्य तथा 
अन्य आचाय उन्हीं आगम ग्न्थोंका आधार लेकर जो नवीन ग्रन्थ 
रचना करते हैं वह “अंगवाह्मः साहित्य कहलाता है। दोनोंकी 
प्रमाणताका मूल आधार पुरुषका निर्मेलज्ञान ही है। यद्यपि आज - 
वेसे निर्मल ज्ञानी साधक नहीं होते, फिर भी जब ,वे .हुए थे तब 
उन्होंने सर्वज्ञप्रशात आगमका आधार लेकर ही धर्मम्नन्‍्थ रचे थे । 
- आज हमारे सामने दो ज्ञान क्षेत्र स्पष्ट खुले हुए हैं. एक तो 


शेप४ जैनदशन 


वह ज्ञानक्षेत्र जिसमें हमारा प्रत्यक्ष युक्ति तथा तके चल सकते 

हैं और दूसरा वह क्षेत्र जिसमें तर्क आदिकी गुल्लाइश नहीं होती, 

अथात्‌ एक हेतुवाद पक्ष और दूसरा आगमवाद पक्त। इस सम्बन्धमें 

जेन आचार्यो ने अपनी नीति बहुत विचारके वाद यह स्थिर की 

है कि-हेतुबाद पक्तमें द्ेतुले ओर आगमपक्षमें आगमसे व्यवस्था 

करनेवाला स्वसमयका भ्रज्ञापक होता है ओर अन्य सिद्धान्तका 

विरोधक होता है। जैसा कि आचाय सिद्धसेनकी इस गाथासे 

स्पष्ट हैं-- 

“जो हेउवाउपक्खम्मि हेउओं आगमम्मि आगमओ | 
से ससमयपण्णवश्नो सिद्धतविरशेहओ अण्णों ॥? 

-सन्मति० ३,४५ 


आचार्य 'समन्तभद्गने इस सम्बन्धमें निम्नलिखित विचार 
प्रकट किये हैं कि-जहॉँ वक्ता अनाप्र, अविश्वसनीय, अतत्तनज्न 
और कपायकलुप हों वहाँ हेतुसे ही तत्त्वकी सिद्धि करनी चाहिए 
ओर जहाँ वक्ता आप्त सर्वज्ष ओर वीतराग हो वहाँ उसके वचनों 
पर विश्वास करके भी तत्त्वसिद्धि की जा सकती है । पहला प्रकार 
हेतुसाधित कहलाता है ओर दूसरा प्रकार आगमसाधित | मूलमें 
पुरुषके अनुभव ओर साज्षात्कारका आधार होने पर भी एक बार 
किसी पुरुपविशेपमें आप्तताका निश्चय हो जाने पर उसके वाक्य 
पर विश्वास करके चलनेका मार्ग भी है। लेकिन यह मार्ग बीचके 
समयका हे । इससे पुरुषकी बुद्धि और उसके तत्त्वसाज्ञात्कारकी 
अन्तिस प्रमाणताका अधिकार नहीं छिनता । जहाँ वक्ताकी 





१ अक्तर्यनासे यद्धेतोः साध्यं तद्धेंठ॒आधितम्‌ । 
आसे वक्तरि तद्वाक्यात्‌ साघितमागमसाधितम्‌ ॥? 
-आप्तमी० छो० ७८ 
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अनाप्तता निश्चित है वहोँ उसके बचनोंको या तो हम तक ओर 
हेतुसे सिद्ध करेंगे या फिर आप्तक्‍क्ताके वचनोंको मूल आधार 
मानकर उससे संगति बैठने पर ही उनकी प्रमाणता भानेंगे। इस 
विवेचनले इतना तो समममें आ जाता है कि वक्ताकी आप्तता 
आर अनाप्तताका निश्चय करनेकी जिम्मेचारी अन्ततः युक्ति और 
तकी पर ही पड़ती है। एक बार निश्चय हो जानेके बाद फिर 
प्रत्येक वाक्‍्यमें युक्ति या हेतु ढूँड़ी या न हूँड़ो उससे छुछ बनता 
विगड़ता नहीं है। चालू जीवनके लिए यही भाग प्रशस्त हो 
सकता है। बहुत सी ऐसी बातें हैं, जिनमे युक्ति ओर तके नहीं 
घलता, उन बातोंको हमे आगमपतक्तुमे डालकर वक्ताके आप्तत्वके 
भरोसे ही चलना होता है, और चलते भी हैं'। परन्तु यहाँ वेदिक ' 
परंपराके समान अन्तिम निर्णय अकठेक शब्दोंके आधीन नहीं 
है। यही कारण है कि प्रत्येक जैन आचाये अपने नूतन प्रन्थके 
प्रारम्भसे उस अन्थको परम्पराकों सर्वज्ञ तक ले जाता है और इस 
बातका विश्वास दिलाता है कि उसमे ग्रतिपादित तत्त्व कपोल- 
कल्पित न होकर परम्परासे सर्वज्ञप्रतिपादित ही हैं । 


तकेकी एक सीमा तो है ही। पर हमें यह देखना है कि 
अंतिम अधिकार किसके हाथमे है? क्‍या मनुष्य केवल अनादि 
कालसे चलीं आई अकर्टू्क परंपराओके अन्त्रजालका मूक 
अलुसरण करनेवाला एक जन्तु ही है या स्वयं भी किसी अवस्थामें 
निर्माता ओर नेता हो सकता है १ वैदिक परंपरामे इसका उत्तर है 
नहीं हो सकतः, जब कि जैन परंपरा यह कहती है. कि “जिस 
पुरुष ने बीतरागता और तत्त्नज्ञतता प्राप्त कर ली है उसे किसी 
शास्त्र या आगमके आधारकी या नियन्त्रणकी आवश्यकता नहीं 
रहती । वह स्वयं शास्त्र बनाता है, परंपराएँ रचता है और सत्यको 

श्षू 


रेप६ ' जैनदर्शन 


युगशरीरमें प्रकट करता है।” अतः सध्यकालीन व्यवस्थाके लिए 
आगमसिक क्षेत्र आवश्यक और उपयोगी होने पर भी उसकी 
प्रतिष्ठा सावेकालिक और सब पुरुषोंके लिए एकसी नहीं है। 


एक कल्पकालमें चौबीस तीर्थद्भर होते हैं। वे सब अक्तरशः 
एक ही प्रकारका उपदेश देते हों, ऐसी अधिक सम्भावना नहीं है, 
यद्यपि उन सबका तत्त्वसाक्षास्कतार और बीत्तरागता एक जैसी हो 
होती है। हर तीर्थड्वुर.के समय विभिन्न व्यक्तियोंकी परिस्थितियाँ 
जुदे जुदे प्रकारकी होती हैं, और वह उन परिस्थितियोंमें उल्के 
हुए भव्य जीवोंको सुलटने ओर सुलमनेका मार्ग बताता है। यह 
ठीक है कि-व्यक्तिकी मुक्ति ओर विश्वकी शान्तिके लिए. अहिंसा, 
अपरिग्रह, अनेकान्तद॒ष्टि ओर व्यक्तिस्वातन््यके सिद्धान्त 
च्रैकालिक हैं । इन मूल सिद्धान्तोंके साक्ञात्कार्मे किसो भी 
तीर्थक्षकको मतभेद नहीं हुआ; क्‍योंकि मूल सत्य दो प्रकारका नहीं 
होता। परन्तु उस मूल सत्यको जीवनव्यवहारमे लानेके प्रकार 
व्यक्ति, समाज, द्रव्य, क्षेत्र काल ओर भाव आदिकी दृष्टिसे अनन्त 
प्रकारके हो सकते हैं। यह बात हम सबके अनुभवकी है। जो 
कार्य एक समयमें अमुक परिस्थितिमे एकके लिए कर्तव्य होता 
है, वही उसी व्यक्तिको परिस्थिति बदलने पर अखरता है। अतः 
कर्तव्याकतैन्य और धर्माधर्मक्ी मूल आत्मा एक होने पर भी 
उसके परिस्थिति-शरीर अनेक होते हैं, पर सत्यासत्यका निर्णय 
उस मूल आत्माकी संगति ओर असंगतिसे होता है। जैन परंपरा- 
की यह पद्धति श्रद्धा और तर्क दोनोको उचित स्थान देकर उनका 
समन्वय करती है । 

हम पहले लिख चुके हैं कि-मीमांसक पुरुषमें पूर्ण ज्ञान ओर 
वीतरागताका विकास नहीं मानता ओर धर्म प्रतिपादक वेद वाक्य 
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_ को किसी पुरुषविशेषकी कृति न मानकर उसे 
वेदापौर्मेयल अपोरुपेय या अकर्दूक मानता है । उस अपोसुषेयत्वकी 
सिद्धिके लिए 'अस्मर्यमाण कत्त क॒त्व! हेतु दिया जाता 
है | इसका अर्थ है कि यदि वेदका कोई कर्त्ता होता तो उसका 
स्मरण होना चाहिये था, चूँ कि स्मरण नहीं है, अतः वेद अनादि 
हैं ओर अपोरुषेष है । किन्तु, कर्त्ता का स्मरण नहीं होना 
किसीकी अनादिता और नित्यताका प्रमाण नहीं हो सकता। 
नित्य वस्तु अकत्तेक ही होती है। कर्तताका स्मरण होने ओर न 
होनेसे अपोरुषेयता या पौरुषेयता का कोई सम्बन्ध नहीं हे। 
चहुतसे पुराने मकान कुएँ खंडहर आदि ऐपे उपलब्ध होते 
जिनके कर्त्ताओं या बनानेवालों का स्मरण नहीं है, फिर भी वे 
अपौरुषेय नहीं हे । 

अपौरुषेय होना प्रमाणता का साधक भी नहीं है। बहुतसे 
लोकिक ग्लेच्छादि व्यवहार-गाली गलोज आदि ऐसे चले आते' हैं 
जिनके कर्त्ता का कोई स्मरण नहीं है, पर इतने मात्रसे वे- 
प्रमाण नहीं माने जा सकते । “बटे बे वेश्रवण:” इत्यादि अनेक 
यद वाक्य परंपरासे करत्तके स्मरणके बिना ही चले आते हैं, पर वे 
प्रमाण कोटिमे शामिल नहीं है । 
| पुराणोंमे वेदकों त्रह्माके सुखसे निकला हुआ बताया है। और 
यह भी लिखाहे' कि प्रतिमन्बन्तरमे भिन्न भिन्न वेदोंका विधान होता 
है। “यो वेदॉश्व प्रहिणोति” इत्यादि वाक्य वेदके कर्त्ताके प्रतिपादक 
है ही। जिस तरह याज्ञवल्क््य स्मृति और पुराण ऋषियोंके 
नामोंसे अंकित होनेके कारण पौरुषेय हैं, उसी तरह काण्व साध्य- 
न्दिन, तत्तिरीय आदि वेद की शखाएँ भी ऋषियोंके नामसे अंकित | 
पायी जातीं हैं | अतः उन्हें अनादि या अपोस्षेय कैसे कहा जा 


१ “अतिमन्वन्तरं चैंव भ्रुतिस््या विधीयते?”-मत्स्यपु० १४५५८ 
- श श्वैता० ६।१८। * 


विचार 


बन 


र्ेध८ जेनदर्शन 


सकता है १ वेदोंमें न केबल ऋषियोंके द्वी नाम' पाये जाते हैं किन्तु 
उनमें अनेक ऐतिहासिक राजाओं, नदियों ओर देशोके नामोंका पाया 
जाना इस वातका प्रमाण है कि वे उन उन परिस्थियोंसे बने हैं । 

बोद्ध वेदों को अष्टक ऋषिकत्तक कहते हैं तो जैन उन्हें 
कालासुरकत्त क बताते हैं । अत्तः उनके करत विशेपमें तो विवाद हो 
सकता है किन्तु वे पौरुषेय हैं और उनका कोई न कोई बनानेवात्ा 
अवश्य है? यह विवाद की बात नहीं है । 

वेदका अध्ययन सदा वेदाध्ययनपूर्वेक ही होता है, अतः वेद 
अनादि है? यह दलील भी पुष्ट नहीं है; क्‍योंकि 'कण्प आदि 
ऋषियोंने काण्वादि शाखाओं को रचना नहीं की, किन्तु अपने 
गुरुसे पढ़कर ही उनने उसे प्रकाशित किया” यह सिद्ध करनेवाला कोई 
भी प्रमाण नही है । इस तरह तो यह भी कहा जा सकता है कि 
महाभारत भी व्यासने स्वयं नहीं बनाया; किन्तु अन्य महद्यभारतके: 
अध्ययनसे उसे प्रकाशित किया है । 

इसी तरह काल को हेतु बनाकर वर्तमान काल की तरह 
अतीत और अनागत कालको वेदके कात्तसे शून्य कहना बहुत 
विचित्र त्तके है। इस तरह तो किसीभमी अनिश्चित कत्त क वस्तुको 
अनादि अनन्त सिद्ध किया जा सकता है। हम कह सकते 
महाभारत का बनानेवाला अतीत कालमें नहीं था, क्योंकि वह 
काल है जैसे कि वर्तमान काल । 

जब बैदिक शब्द लोकिक शब्दके समान ही संकेतमहणके 


१ “सजन्ममस्णर्षिगोत्रचस्णादिनामश्रुतेः । 
'. अझनेकंपदर्सहतिप्रतिनियमसन्दशशनात्‌ । 
फलाथिपुरुषप्रवृत्तिविनिवत्तिहेत्वात्मनाम्‌ | 
भुतेश्च मनुसूच्रवत्‌ पुरुषकचु कैब श्रुतिः ॥”'-परानकेसरिस्तोत्र खो० १४ 
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अनुसार अथैका बोध कराते हैं. ओर बिना उच्चारण किये पुरुषको 
सुनाई नहीं देते तब ऐसी कोनसी विशेषता है जिससे कि बेद्क 
शब्दोंको अपौरुषेध और लौकिक शब्दोंकों पोरुषेय कहा जाय ९ 
यदि कोई एक भी व्यक्ति अंतीन्द्रियार्थद्रश नहीं हो सकता तो वेदों 
की अतीन्द्रियार्थप्रतिपादकतामे विश्वास कैसे किया जा सकता है ९ 


वैदिक शब्दोंकी अमुक छंदोंमें स्वना है। वह रचनां बिना 
किसी पुरुपप्रयत्तके अपने आप कैसे हो गई ९ यद्यपि मेघगर्जन 
आदि अनेको शब्द पुरुष प्रवत्नके बिना प्राकृतिक संयोग-वियोगों 
से होते हैं परन्तु वे निश्चित अर्थके ग्रतिपादक नहीं होते ओर न 
उनमें सुसंगत छुंदोरचना और उ्यवस्थितता ही देखी जाती है। . 
अतः जो मनुष्यकी रचनाके समान ही एक विशिष्ट रचनामे आबद्ध 
हैं वे अपोरुपेय नहीं हो सकते । 
अनादि परंपरारूप हेतुसे वेदकी अतीन्‍्द्रियाथेश्नतिपादकताकी 
'सिद्धि करना उसी तरह कठिन है जिस तरह गाली गलौज आदिकी 
आसमाणिकता सिद्ध करना। अन्ततः वेदके व्याख्यानके लिये भी अती- 
न्द्रिया्थेंदर्शी ही अन्तिम प्रमाण वन सकता है। विवादकी अब- 
स्थामें यह सेरा अथ है यह नहीं? यह स्वयं शब्द तो बोलेंगे नहीं । 
'यदि शब्द अपने अर्थके मामलेमे स्वयं रोकनेबाला द्दोता तो वेदकी 
व्याख्याओंस सतभेद नहीं होना चाहिये था। 
शब्द सात्रको नित्य सानकर वेदके नित्यत्वका समर्थन करना भी 
अतीतिसे विरुद्ध है; क्‍योंकि ताहु आदिके व्यापारसे पुद्ूगलपर्याय 
रूप शब्दकी उत्पत्ति ही प्रमाणसिद्ध है, अभिव्यक्ति नहीं ।' 
संकेतके लिये शब्दको नित्य सानना भी उचित नहीं है; क्योंकि 
जेसे अनित्य घटादि पदार्थोमें अमुक घड़ेके नष्ट होने पर भी अन्य 
के घड़ोंसे साहश्यमूलक व्यत्रह्र चल जाता है उसी तरह 
जिस शब्द संकेतपहण किया है बह भले ही नष्ट हो जाय पर 
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उसके सद्दृश अन्य शब्दोंमे चाचकव्यबहारका होना अनुभवसिद्ध 
हे। “यह वही शब्द हे जिसमें मैने संकेत अहण किया था? इस 
प्रकारफा एकत्व प्रत्यभिज्ञान भी अ्रान्तिके कारण ही होता है; क्योंकि 
जब हम उससरीखे दूसरे शब्दको सुनते हैं, तो दीपशिखाकी तर 
अमवश उसमें एकत्वका भान हो जाता है | ; 

आजका विज्ञान शब्दतरंगोंको उसी तरह ज्षणिक मानता है 
जिस त्तरह जेन वोद्धादिदर्शन। अतः अतीन्द्रिय पदार्थोमि वेदकी 
अन्तिम प्रमाणता माननेके लिये यह आवश्यक हैं कि उसका 
आद्य प्रतिपादक स्वयं अतीन्द्रियदर्शी हो | अतीन्द्रियद्शनकी अस- 
स्मचत्ा कहकर अन्धपरंपरा चलानेसे प्रमाणताका निर्श॑य नहीं 
हो सकता । ज्ञानस्वभाववाली आत्माक्ा सम्पूर्ण आवरणोंके 
हट जाने पर पूर्ण ज्ञानी वन जाना असम्भव बात नहीं है। शब्द 
वक्ताके भावोकों ढोने वाला एक माध्यम है, जिसकी प्रमाणता और 
अग्रमाणता अपनी न होकर वक्ताके गुण ओर दोषों पर आश्रित 
होती है। यानी गुणवान्‌ वक्ताके द्वारा कहा गया शब्द प्रमाण होता है 
ओर दोपवाले वक्ताके द्वारा प्रतिपादित शब्द अप्रमाण । इसीलिये 
कोई शब्दकों धन्यवाद या गाली नहीं देता किन्तु उसके बोलने 
वाले वक्ताकों | वक्ताका अभाव मानकर दोष निराश्रय नहीं रहेंगे? 
इस युक्तिसे वेदको निर्दोव कहना तो ऐसा ही है. जैसे मेघ गजन, 
ओर बिजलीकी कड्कड़ाहटकों निर्दोष बताना | बह इस विधिसे 
निर्दोप बन भी जाय पर मेघ गर्जन आदिकी तरह वह निरथंक 
ही सिद्ध होगा । वह विधि-प्रतिषेष आदि प्रयाजनोंका साधक नहीं | 
बन सकेगा | 

व्याकरण दिकके अभ्याससे लौकिक शब्दोकी तरह वैदिक 
पदोंके अर्थकी समस्याकों हल करना इसलिए असंगत है. कि जब 
शब्दोके अनेक अथे होते हैं तब अनिष्ट अर्थक्ा परिहार करके इ० 
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अर्थका नियमन करना केसे सम्भव होगा ९ प्रकरण आदि भी 
अनेक हो सकते हैं । अतः, धर्माद अतीन्द्रिय पदार्थोंके साक्षा- 
त्कार करनेवालेके बिना धार्मिक नियम उपनियमोंमें वेदकी निर्वाधता 
सिद्ध नहीं हो सकती । जब एक वार अतीन्द्रियदर्शीकों स्वीकार कर 
लिया तब वेदकों अपौरुषेय मानना निरथेक ही है। कोई भी पद 
ओर वाक्य या इलोंक आदि छन्दरचना पुरुषकी इच्छा ओर 
चुद्धिके बिना सम्भव नहीं है। ध्वनि अपने आप बिना पुरुष-प्रयत्न 
के निकल सकती है पर भापा मानवकी अपनी देन है, उसमें उसका 
प्रयत्न, विवक्षा और ज्ञान सभी कारण होते हैं । 
स्वाभाविक योग्यता और संकेत्तके कारण शब्द ओर हस्तसंज्ञा 
आदि वस्तुकी प्रतिपत्ति करानेवाले होते हैं। जिस प्रकार ज्ञान 
शब्दार्थ और जषेयमें ज्ञापक ओर ज्ञाप्यशक्ति स्वाभाविक है उसी 
तरह शब्द ओर अर्थमे प्रतिपादक और प्रतिपाद्य शक्ति 
प्रतिपत्ति स्वाप्नाविक ही है। जैसे कि हस्तसंज्ञा आदिका अपने 
अभिव्यञ्लनीय अर्थके साथ सम्बन्ध अनित्य होकर भी इष्ट अर्थेकी 
अभिव्यक्ति करा देता है, उसी तरह शब्द ओर अथंका सम्बन्ध 
अनित्य होकर भी अर्थवोध करा सकता है। शब्द और अर्थका 
यह सम्बन्ध माता, पिता, गुरु तथा समाज आदिकी परम्परा द्वारा 
अनादि कालसे प्रवाहित है ओर जगतकी समस्त व्यवहार- 
व्यवस्थाका मूल कारण बन रहा है | 
ऊपर जिस आप्तके बचनको श्रुत या आगम प्रमाण कहा है, 
उसका व्यापक लक्षण' तो “अवज्ञकत्व या अव्सिंबादित्वः ही 
हे, परन्तु आगमके प्रकरणमे वह आप्त सर्वज्ष, बीतरागी और 
द्वितोपदेशी विवक्षित है। मनुष्य अज्ञान आर रागद्वेपके कारण 
१ “थो यन्राविसंवादकः स तत्नाप्त, ततः परोड्नाप्तः | तच्तप्रतिपाद- 
- नमविसवाद+ ॥7-अष्ठश० अष्टसह० ६० २३१६. 
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मिथ्या भाषणमें भ्रवृत्त दोता है'। जिस बस्तुका ज्ञान नहो या 
ज्ञान हांकर भी किसीसे राग या छेप हो, तो ही असत्य वचनका 
अवसर आता है। अतः सत्यवक्ता आप्के लिये पूर्णज्ञानी और 
बीतरागी होना तो आवश्यक है ही साथ ही साथ उसे हित्तोपदेशी 
भी होना चाहियें। हितोपदेशकी इच्छाके विना जगतहित्तमे 
प्रवृत्ति नहीं हो सकती। हित्तोपदेशित्वके बिना सिद्ध पूर्णज्ञानी 
ओर वीतरागी होकर भी आप्त कोटिमें नहीं आते, वे आपसे 
ऊपर हैं। हवितोपदेशित्वकी भावना होने पर भी यदि पूर्णज्ञान और 
वीतरागता न हो तो अन्यथा उपदेशकी सम्भावना बनी रहती है। 
यही नीति लोकिक वाक्योंमें तदह्विपयकनज्नान ओर तद्विपयकर अब- 
खकत्वमें लागू है । 


शब्दकी अधथवाचकता- 
बोद्ध अथेंको 'शब्दका वाच्य नहीं सानते। उनका कहना है 
कि शब्द अर्थक्रे अतिपादक नहीं हो सकते; क्‍योंकि जो शब्द अर्थकी 
अन्यापोह मोजूदगीमें उनका कथन करते हैं वे ही अतीत अनागत 
शब्दका से अविद्यमान पदार्थोमें भी प्रयुक्त होते है। अतः 
उनका अर्थके साथ कोई सम्बन्ध नहीं है, अन्यथा कोई 
वाच्य नहीं मे शब्द निरर्थक नहीं हो सकेगा। स्वलक्षण अनिर्देश्य 
हे । अर्थमें शब्द नहीं है ओर न अर्थ शब्दात्मक ही हैं जिससे कि 
अर्थके प्रतिभासित होने पर शब्दका बोध हो या शब्दके ग्रतिभासित 


१ “शागाहा हेपाद्दा मोहाद्या वाक्यमुच्यते झदतम्‌। 
यस्य तु नेते दीषास्तस्यानतकारणं नास्ति |?-अ्रततस्वरूप 
२ “अतीताजातयोवांपि न च स्थाददताथता | 


वाचः कस्याश्चिदित्येषा वौद्धाथविषया मता ॥? 
“प्रमाणवा० ३।२०७ 


शब्दा्थ मीमांस रे६३े 


होने पर अर्थेका बोध अवश्य हो । वासना और संकेतकी इच्छाके 
आलुसार शब्द अन्यथा भी संकेतित किये जाते हैं, इसलिए उनका 
अथेंसे कोई अविनाभाव नहीं है। वे केवल बुद्धिप्नतिबिम्बित 
अन्यापोहके जाचक होते हैं। यदि' शब्दोंका अर्थसे वास्तविक 
सम्बन्ध होता तो एक ही वस्तुमे परस्पर विरोधी विभिन्न शब्दों 
का और उन शब्दोंके आधारसे सवे हुए विभिन्न दर्शनोकी सृष्टि 
न हुई होती। “अग्नि ठंडी है या गरम” इसका निर्णय जैसे अग्नि 
स्वयं अपने स्वरूपसे कर देती है, उसी तरह कोन शब्द सत्य 
हे और कौन असत्य” इसका निर्णय भी शब्दकों अपने स्वरूपसे 
ही कर देना चाहिये था, पर विधाद आज तक मौजूद है। अतः गो 
आदि शब्दों को सुनकर हमें एक सामान्यका बोध होता है । , 
यह सामान्य वास्तविक नहीं है। किन्तु विभिन्न गो व्यक्तियोमें 
पाई जानेवाली अगोव्याबृत्ति रूप है। इस अगोपोहके द्वारा गो गौ? _ 
इस सामान्य व्यवहार की सृष्टि होती है। और यह सामान्य उन्हीं 
व्यक्तियों को प्रतिमासित होता है जिनने अपनी बुद्धिमे इस प्रकार 
के अभेदका भान कर लिया है। अनेक गायोंमे अनुस्यूत एक नित्य 
ओर निरंश गोत्व असत्‌ है, क्योकि विम्निज्न देशवर्ती व्यक्तियोंमें 
एक साथ एक गोत्वका पाया जाना अन्नुभव से विरुद्ध तो है ही 
साथद्दी साथ व्यक्तिके अंतरालमे उसकी उपलब्धि न होनेसे बाधित 
भी हे। जिस प्रकार छात्रमण्डल छात्र-व्यक्तियों को छोड़कर 
अपना कोई पथक्‌ अस्तित्व नही रखता, वह एक अ्रकार की 
कल्पना है जो सम्बन्धित व्यक्तियोक्ी बुद्धि तक ही सीमित है, उसी 
तरदद गोत्व ओर सलुष्यत्वादि सामान्य भी काल्पनिक हैं, बाह्मसत्‌ 
वस्तु नहीं। सभी गायें गो के कारणोंसे उत्तन्न हुई हैं और आगे 





१  परमार्यैकतानत्वे शब्दानामनिबन्धना | 
न स्पात्मइत्तिर्थेषु समयान्तरमेदिषु |!”-प्रमाणवा० ३२०६ 


३६४ जैनदशन 


गोके कार्योको करतीं हैं, अतः उनमें अगोकारणव्याबृत्ति और अगो- 
कार्यव्यावृत्ति अर्थात्‌ अततकार्यकारणव्याबत्तिसे सामान्य व्यवहार 
होने लगता है। परमार्थसत्‌ गौ वस्तु ज्षणिक है, अतः उसमें संकेत 
भी अहण नहीं किया जा सकता। जिस गौ व्यक्तिमें संकेत महण 
किया जायगा वह गो व्यक्ति द्वितीय क्षणमें जब नष्ट हो जाती है 
तब वह संकेत व्यर्थ हो जाता है; क्‍योंकि अगले क्षणमें जिन गौ 
व्यक्तियों ओर शब्दोंसे व्यवहार करना है उन व्यक्तियोंमें तो संकेत 
ही अहण नहीं किया गया है, वे तो श्रसंकेतित ही हैं | अतः शब्द 
वक्ताकी विवक्षा को सूचित करता हुआ, बुद्धिकल्पित श्रन्य- 
व्यावृत्ति या अन्यापोह का ही वाचक होता है, अर्थ का नहीं | 


एन्द्रियग्राह्म पदार्थ भिन्न होता है और शब्दगोचर शर्थ 
भिन्न । शब्दसे अन्धा भी अर्थवोध कर सकता है पर वह अर्थक्ो 
प्रत्यक्ष नहीं जान सकता। दाह शब्दके द्वारा जिस दाह अरथंका 
वोध होता हैं ओर अगप्निको छूकर जिस दाहकी प्रतीति होती है, 
वे दोनों दाह जुदे जुदे हैं, इसे समकानेकी आवश्यकता नहीं है। 
अतः शब्द कबल कल्पित सासान्यका वाचक हे । 


यदि शब्द अर्थता वाचक होता तो शब्दबुद्धिका प्तिभास 
इन्द्रियवुद्धिकी तरह विशद्‌ होना चाहिये था। अर्थव्यक्तियाँ अनन्त 
ओर च्ाशिक हैं, इसलिये जब उनका ग्रदण ही सम्भव नहीं है तब 


१ “विकल्पप्रतिब्रिम्बेपु तन्निष्ठे घु निबरध्यते । 
ततोन्यापोहनिष्ठल्वादुक्ताउन्यापोहकच्छृति:”-प्रमाणवा ० ९१६४ 
२ #अन्यदेवेन्द्रियम्राह्ममन्यच्छुब्दस्य गोचरः । 
, शब्दात्पत्येति भिन्नाक्ञो न ठ प्रत्यक्षमीक्षते |?” 
-स्दूघृत, प्रश० व्यो० ४० भद्४ -न्यायकुमुदचन्द्र ४० ५४३ 


शब्दाथ मीमांसा श्ष३्‌ 


पहले तो उनमें संकेत' ही गरहदीत नहीं. हो सकता, यदि संकेत गृहदीत 
हो भी ज्ञाय तो व्यवहारकाल तक उसकी बा नहीं हो 
सकती, अतः उससे अर्थ॑वोध द्ोना असम्भव है । कोई भी प्रत्यक्ष 
ऐसा नहीं है, जो शब्द और अर्थ दोनोकी विषय करता ही, अत्तः 
संकेत होना ही कठिन है । स्मरण निविषय और गृहीतग्राही होनेसे 


प्रमाण ही नहीं है। 
किन्तु बौद्धकी यह मान्यता उचित नहीं है । पदार्थमें कुछ धर्म 
दश होते हैं और छुछ विसद॒श। सहृश धर्मोको ही सामान्य कहते 
सामान्य है! “दे अनेकानुगत न होकर प्रत्येक व्यक्तिनिष्ठ है। 
हि णदि साहश्यको वस्तुगत धर्म नमाना जाय तो अगो- 
विशेषात्मक लिवृत्ति 'अमुक गौ व्यक्तियोंमे ही पायी जाती है, 
श्र्थ वाच्य है अर्वादि व्यक्तियोंमें नहीं! यह नियम कैसे किया जा 
सकेगा ? जिस तरह भाव-अस्तित्व वस्तुका धर्मं है, -उसी तरह 
अभाव-परनास्तित्व भी वस्तु का ही धर्म है । उप्ते तुच्छ 
या निःस्वभाव कहकर उड़ाया नहीं जा सकता | साहश्य का 
वोध और व्यवहार हम चाहे अगोनिवृत्ति आदि निषेधमुखसे करें 
या सास्नादिसत्व आदि सप्तानधर्सरूप गोत्य आदि को देखकर 
करे, पर इससे उसकी परमार्थसत्‌ बस्तुतामें कोई बाधा नहीं 
आती। जिस तरह शत्यक्षादि प्रमाणोका विपय सामान्यविशेपात्मक 
पदार्थ होता है, उसी तरह शब्द सकेत भी सामान्यविशेपात्मक 
पदार्थम ही किया जाता है। केवल सामान्‍न्‍्यमें यदि संकेत ग्रहण 
किया जाय तो उससे विशेष व्यक्तियोमे प्रवृत्ति नहीं हो सकेगी ॥ 





१ “तत्र स्वलक्ष॒णं तावन्न शब्दे प्रतिपाग्ते। 
सज्धेतव्यवहारातकालव्यासिविरोधत; ॥-तत्वसं० पृ० २०७ 
२ देखो न्य,यकुमुद्चन्द्ष पु० ५५७ , 


डे६६ जैनदर्शन 


अनन्त विशेष व्यक्तियोँ तत्‌ ततरूपमें हम लोगोंके ज्ञानका 
जब विपय ही नहीं वन सकतीं तब उनमे संक्रेत अ्रहणकी बात तो 
अत्यन्त असम्भव है। सटश धर्मोक्ी अपेक्षा शब्दका अर्थमें संकेत 
अहण किया जाता हे। जिस छब्दव्यक्ति और अथव्यक्ति में 
संकेत भ्रहण किया जाता है भले ही वे व्यवहारकाल तक न जॉय 
पर तत्सद॒श दूसरे शब्दसे तत्सह॒श दूमरे अर्थकी प्रतीति 
होने में क्या बाधा है? एक घटशबव्दका एक घटपदाथ्थमे संरेत 
अहण करने पर भी तत्सद्श यावत्‌ घटोंमें तत्सद॒श यावत्‌ 
श्रटशब्दोंकी प्रवृत्ति होती ही है | संकेत ग्रहण करनेके बाद शब्दार्थ 
का स्मरण करके व्यवहार किया जाता है। जिस ग्रकार प्रत्यक्ष- 
चुद्धि अतीत अर्थ को जानकर भी प्रमाण है, उसी तरह स्मृत्त 
भी प्रमाण ही है. न केबल प्रमाण हो किन्तु सविषयक भी है। जब 
अविसंबादप्रयुक्त प्रमाणता स्म्ृतिमें है तच शब्द सुनकर तद्वाच्य 
अर्थ का स्मरण करके तथा अथेको देखकर तद्ठाचक शब्दका 
स्मरण करके व्यवहार अच्छी तरह चलाया जा सकता है। 


एक सामान्‍्य-विशेपात्मक अथको विपय करने पर भी इन्द्रिय- 
ज्ञान स्पष्ट और शब्दकज्ञान अस्पष्ट होता है। जेसे कि एक ही वृत्तको 
विपय करनेवाले दूरवर्ती और समीपवर्ती पुरुषोंके ज्ञान अस्पष्ट और 
स्पष्ट होते हैं। 'स्पष्टता ओर अस्पष्टता विपयभेदके कारण नहीं आती 
किन्त आवरणके क्योपशमसे आती है। फिर शब्दसे होनेवाला 
अर्थका बोध मानस है और इन्द्रियसे होनेवाला पदार्थेका ज्ञान ऐन्द्रि 
यक है। जिस तरह अविनासाव सम्बन्धसे अर्थका बोध करानेवाला 
अनुमान अस्पष्ट होकर भी अविसंवादी होनेसे प्रमाण है, उसी तरह 
वाच्यवाचक सम्बन्धके बल पर अर्थवोष करानेबाला शब्दज्ञान भी 





१ देखो न्यायह्रुमुद चक्क ४० भ६४ 


शब्दार्थ मीमांसा ॥ २६७ 


अविसंवादी होनेसे म्रमाण ही होना चाहिये। हाँ, जिस शब्दमे 
विसंवाद या संशयादि पाये ज्ञॉय वह अनुमानाभास ओर प्रत्य- 
क्ञाभासकी तरह शाब्दाभास हो सकता है, पर इतने मात्रसे सभी 
शब्दक्षानोंकों अग्रमाणकोटिमे नहीं डाला जा सकता । छुछ 
श्वब्दोंको अथैव्यभिचारी देखकर सभी शब्दोंकों अप्रमाण नहीं 
ठहराया जा सकता । ४ 
थदि शब्द वाह्मार्थमे प्रमाण न हो तो; ज्णिकत्व आदिके प्रति- 

पादक शब्द भी प्रमाण नहीं हो सकेंगे । और तब बोद्ध स्वय अद्ृष्ट 
नदी,देश और पर्वतादिका अविसंबादो ज्ञान शब्दोंसे कैसे कर सकेंगे ९१ 
यदि हेतुवाद रूप ( परार्थानुमान ) शब्दके द्वारा अर्थका निश्चय न 
हो; तो साधन और साधनाभासकी व्यवस्था कैसे होगी १ इसी 
तरह आप्तके वचनके द्वारा यदि अर्थंकरा बोध न हो; तो आप्त ओर 
अनाप्तका भेद केसे सिद्ध होगा ९ यदि 'पुरुपोके अभिप्रायोमे विचि- 
श्रता होनेके कारण सभी शब्द अशेव्यभिचारी करार दिये जाये 
तो सुगतके स्ंशास्तृत्वमें केसे विश्वास किया जा सकेगा ९ यदि 
अर्थव्यभिचार होनेके कारण शब्द अर्थमे प्रमाण नहीं हैं; तो अन्य 
शब्दकी विवक्षामे अन्य अथेका प्रयोग देखा जानेसे जब विवज्ञाव्यमि- 
चार भी होता है तो उसे विवक्षामे भी प्रमाण कैसे कहा जा सकता 
है? जिस तरह सुविवेचित व्याप्य ओर कार्य अपने व्यापक्र और 
कारणका उल्लंघन नहीं कर सकते उप्ती तरह सुविवेचित शब्द भी 
अर्थका व्यभिचारी नहीं हो सकता। फिर शब्दका विवश्षाके साथ 
कोई अविनाभाव भी नहीं है, क्योंकि "शब्द वर्ण या पद कहीं 

१ लघीय० खछो० २७ २ लघीय० खछो० २६ 

३ “आपोक्तेहत॒वादाब्य बहिरर्थाकिनिश्चये । 

सत्येतर्यवस्था का साधनेतरता कुतः ॥??-लघी० का० २८ 
४ लघीय» खो० २६ ४५. लघीय० न्छो० ६४, ६५ 


रैश्द जेनदर्शन 


अवाँ छित अर्थकी भी कहते हैं और कहीं वाब्छितको सी नहीं कहते। 

यदि शब्द विवक्षामात्रके वाचक हों तो शब्दोंमें सत्यत्व और 
मिथ्यात्वकी व्यवस्था न हो सकेगी। क्‍योंकि दोनों ही प्रकारके 
शब्द अपनी अपनी विवज्ञाका अनुमान त्तो कराते ही हैं। शब्दमे 
सत्य ओर असत्य व्यवस्थाका मूल आधार अर्थग्राप्ति और 
अप्राप्ति ही वन सकता है। जिस शब्दका थे प्राप्त हो चह सत्य 
ओर जिसका अर्थ प्राप्त न हो वह मिथ्या होता है। जिन शब्दोका 
बाह्य अथे ओ्त नहीं होता उन्हें ही हम विसबादों कहकर मिथ्या 
ठहराते हैं । प्रत्येक दर्शनकार अपने द्वारा प्रतिपादित शब्दोका वस्त- 
सम्बन्ध ही तो बतानेका प्रयास करता है। बह उसकी कार्पनि- 
कताका परिहार भी जोरोंसे करता है। अविसंवादका आधार अर्थ- 
प्राप्तिको छोड़कर दूसरा कोई बन ही नहीं सकता। 

अगोनिवृत्तिरूप सामान्यमें जिस गोकी आप निवृत्ति करना 
चाहते हैं उस गौका निर्वेचन करना ही कठिन है। स्वलंक्षणभूत 
गोकी निर्वात्ति तो इसलिये नहीं कर सकते कि बह शब्दके अगोचर 
है । यदि अगोनिवृत्तिके पेटमे पड़ी हुई गोक्ों भी अगोनिदृत्तिरूप 
ही कहा जाता हैं तो अनवस्थासे पिड नहीं छूटता । व्यवहारी 
सीधे गौशब्दको सुनकर गो अर्थका ज्ञान करते हैं, वे अन्य 
अगी आदिका निपेध करके गो तक नहीं पहुँचते। गायोंमें ही 
“अगोनिवृत्ति पायी जाती हैं ।! इसका अर्थ ही है कि उन सकें 
यह एक समानधर्स है। “शब्दका अर्थरे साथ सम्बन्ध मानने 
'पर अथेके दिखने पर शब्द भी सुनाई देना चाहिए? यह आपत्ति 
अत्यन्त अज्ञानपूर्ण है; क्‍योंकि वस्तुमें अनन्त धर्म हैं, उनमेंसे 
कोई ही धर्म किसी ज्ञानके विषय होते हैं, सथ सबके 5 | 
जिनकी जब जैसी इन्द्रियादिसामग्री ओर योग्यता होती हे वह 
धर्म उस उस ज्ञानका स्पष्ट या अस्पष्टरूपमें विषय बनता है । 
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यदि गौ शब्दके द्वारा अगोनिवृत्ति मुख्यरूपसे कही. जाती 
है, तो गो शब्दके सुनते ही सबसे पहले 'अगोः ऐसा ज्ञान श्रोताको 
होना चाहिये, पर यद्द देखा नहीं जाता। आप या शब्दसे 
अश्यादिकी निश्वत्ति करते हैं; तो अश्वादिनिबृत्तिरप कोनसा 
पदार्थ शब्दका वाच्य होगा? असाधारण गो स्वलक्षण तो हो 
नहीं सकता; क्योंकि वह समस्त शब्द ओर विकल्पोके अगोचर 
है। शाबलेयादि व्यक्तिविशेषकों कह नहीं सकते; ' क्योंकि यदि गो 
शब्द शावलेयादिका वाचक होता है तो वह सामान्यशव्द नहीं 
रह सकता। इसलिए समस्त सजातीय शाबलेयादिव्यक्तियोंमे 
प्रत्येकमे जो साहश्य रहता है, तन्निमित्तक ही गोवुद्धि होती है 
और वही साहश्य सामान्यरूप हे! | 


आपके मतसे जो विभिन्‍न सामान्यवाची गो अश्व आदि शब्द हैं 
वे सब मात्र निवृत्तिके वाचक होंनेसे पर्यायवाची हो जॉयगे, 
क्योकि वाच्यभूत अपोहके नीरूप (तुच्छ) होनेसे उसमें कोई भेद 
शेप नहीं रहता । एकत्व, नानात्व, और संसृष्टत्व आदि धर्म वस्तमें 
ही अतीत होते हैं। यदि अपोहमे भेद माना जाता है'तो वह भी 
वस्तु ही हो जायगा। 

"अपोह्य ( जिनका अपोह किया जाता है) नामक सम्बन्धियोंके 
भेदसे अपोहमें भेद डालना उचित नहीं है; क्योकि ऐसी दक्षामें 
प्रमेय, अभिधषेय, और ज्ञेय आदि शब्दोकी प्रवृत्ति नहीं हो सकेगी, 
क्योंकि संसारमे अप्रमेय अनभिधेय और अज्ञेय आदिकी सत्ता ही 
नहीं है। यदि शालेवयादि गौ व्यक्तियोंमे परस्पर साहश्य न 
होने पर भी उनमें एक अगोपोहकी कहपना की जाती है तो गौ और 
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अश्चमें, भी एक अपोहकी कल्पना हो जानी चाहिये; क्योंकि 
शावलेय गोव्यक्ति बाहुलेय गौव्यक्तिसे जब उतनो ही पिन्‍म 
दे, जितनी कि अर्वव्यक्तिसे तो परस्पर उनमें कोई विशेषता 
नहीं रहती। अपोहपक्षमें इतरेत्तराश्रथ दोष भी आता है- 
अगौका व्यवच्छेद करके गौकी प्रतिपत्ति होती है और गौका 
व्यवच्छेद करके अगोका ज्ञान होता है | 

अपोह पक्तमें विशेषशविशेष्य-सावका बनना भी कठिन है, 
क्योंकि जब 'नीलम्‌ उत्पलमः यहाँ “अनीलवब्यावत्तिसे विशिष्ट 
अनुत्पल व्याबृत्ति यह अर्थ फलित होता है ” त्त्र एक व्यावरत्तिका 
दूसरी व्यावृत्तिसे विशिष्ट होनेका कोई मतलब ही नहीं निकलता । 
यदि विशेषणविशेष्यभावक्े समर्थनके लिये अनीलव्याबृत्त नील 
वस्तु और अलुत्पलव्यावृत्त उत्पलत्रस्तु नीलमुत्पलमू! इस 
पदका वाच्य कद्दी जाती है; तो अपोहकी वाच्यता स्वयं खण्डित 
हो जाती है ओर जिस वस्तुको आप शब्दके अगोचर कहते थे, 
'बही वस्तु शब्दका वाच्य सिद्ध हो जाती है। के 

यदि गौशव्दके द्वारा अगौका अपोह किया जाता है तो अगी- 
शब्दका वाच्य भी तो एक अपोह ( गो अपोह ) ही होगा ) यानी 
जिसका अपोह (व्यवच्छेद) किया जाता है, वह स्वयं जब अपोह- 
रूप है, तो उस व्यच्छेद्य अपोहको वस्तुरूप मानना पड़ेगा; क्योंकि 
प्रतिपेध वस्तुका होता है । यदि अपोह्द का प्रतिषेध किया जाता हे 
तो अपोद्द को स्वयं वस्तु ही मानना होगा। इसलिये अश्वादि 
में गौ आदि का जो अपोह होता है चह सामान्यभूत वस्तु का ही 
कहना चाहिये । इस तरह भी शब्दका वाच्य वस्तु द्वी' सिद्ध 
होती है । है 
न किन्च, अपोह! इस शब्दका वाच्य क्या हीगा १ यदि कं 
व्यावृत्ति:' तो 'अनपोह व्यावृत्तिका वाच्य कोई 528 व्याइत्ति होंगी, 
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इस तरह अनवस्था आती है। अतः यदि अपोह शब्दका बाच्य 
्पोहः विधिरूप माना जाता है; तो अन्य शब्दोंका भी विधिरूप 
वाच्य माननेमें क्या आपत्ति है? चूँकि प्रतिनियत शब्दोंसे 
प्रतिनियत अर्थगेमे प्राशियों की प्रवृत्ति देखी जाती है इसलिए 
शावदप्रत्ययोका विपय परमार्थ वस्तु ही मानना चाहिये। रह जाती है 
संकेत की बात; सो सामान्यविशेषात्मक पदार्थमें संकेत किया जा 
सकता है। ऐसा अर्थ वास्तविक हे,ओर संकेत तथा व्यवहार काल त्तक 
द्रव्यटश्टिसे रहता भी है। समस्त व्यक्तियोँ समानपर्यायरूप सामान्यकी 
अपेक्षा त्क प्रमाणके द्वारा उसी प्रकार संकेतके विषय भी बन 
जायेंगी, जिस अकार कि अग्नि और धूभकी व्याप्तिके महण करनेके 
समय अग्नित्वेन समस्त अग्नियों ओर धूमत्वेन समस्त धूम व्याप्ति 
के विषय हो जाते हैं । ' " 

यह आशंका भी उचित नहीं हे कि-“शब्दके द्वारा यदि अथका 
बोध हो जाता है तो चक्ुरादि इन्द्रियों की कल्पना व्यर्थ हैः; 
क्योकि शब्दसे अर्थकी अस्पष्ट रूपमें प्रतीत्ति होती है। अतः 
उसकी स्पष्ट अतीतिके लिये अन्य इन्द्रियों की सार्थकता है। यह 
दूपण भी ठीक नहीं है. कि-जेसे अग्निके छूनेसे फोला पड़ता है 
ओर दुःख होता है, उसी त्तरह दाह शब्दके सुननेसे भी होना 
चाहिये!; क्योकि फोला पढ़ना या दुःखहोना अग्निज्ञानका कार्य 
नहीं है; किन्तु अग्नि ओर देहके सम्बन्ध का काये है। सुघुप्त 
या मूर्च्छित अवस्थामे ज्ञानके न होने पर भी अग्नि पर हाथ पड़ ' 
जानेसे फौला पड़ जाता हे और दूरसे चछु इन्द्रियके द्वारा अग्निको 
देखने पर भी फोला नही पड़ता है। अतः सामग्रीमेदसे एक ही 
पदाथमें स्पष्ट अस्पष्ट आदि नाना प्रतिभास होते हैं । ' 

यदि शब्दका वाच्य वस्तु न हो तो शब्दों मेसत्यत्व और झसत्यत्व 
व्यचस्था नहीं की जा सकती। ऐसी दशामें सब क्षणिक सत्त्वात्‌ः 
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इत्यादि आपके वाक्य भी उसी तरह सिथ्या होंगे जिस प्रकार कि 
५ | क्र कप गे क्र 

स्व नित्यम? इत्यादि बिरोधी बाक्य। समस्त शब्दों को विवश्षा 
का सूचक मानने पर भी यही दूपण अनिवार्य है | यदि शब्दसे मात्र 
विवक्षाका ज्ञान होता है तो उससे वाह्य अर्थंकी अतिपत्ति, प्रवृत्ति और 
प्राप्ति नहीं होनी चाहिये । अतः व्यवहारसिद्धिके लिये शब्दका वाच्य 
वस्तुभूत सामान्यविशेपात्मक पदार्थ ही मानना चाहिये। शब्दोंमें 
सत्यासत्य व्यवस्था भी अथ की ग्राप्ति और अग्राप्तिके निमित्तसे 
ही स्वीकार की जाती है। जो शब्द अर्थ्यमिचारी हैं वे खुशीसे 
शब्दाभास सिद्ध हों, पर इतने मात्रसे सभी शब्दोंका सम्बन्ध अर्थसे 
नहीं तोड़ा जा सकता और न उन्हें अप्रमाण ही कहा जा सकता 
है। यह ठीक है कि-शब्द की अबृत्ति चुद्धिगत संकेतके अनुसार 
होती हे । जिस अथेमे जिस शब्दका जिस रूपसे सं 
किया जाता है, वह शब्द उस अर्थका उस रूपसे वाचक होता है 
ओर बह अर्थ वाच्य । यदि वस्तु सर्वथा अवाच्य है; तो वह “बस्तुः 
अवाच्य” आदि शब्दोके द्वारा भी नहीं कही जा सकेगी और इस 
तरह ज़गतसे समस्त शब्दव्यवहारका उच्छेद ही हो जायगा। 
हम सभी शब्दोंकों अर्थाविनाभावी नहीं कहते, किन्तु 'जिनके वक्ता 
आप्त हैं वे शब्द कभी भी अर्थक्रे व्यभिचारी नहीं हो सकते 
हमारा इत्तना ही अभिप्राय है । 

इस तरह 'शब्द अर्थके बाचक हैं? यह सामान्यतः सिद्ध होनेपर 

भी सीसांसक ओर वेयाकरणोंका यह्‌ आग्रह' हे कि सभी शब्दोंमे 

5" लकंत अंपनेशं नर शक्ति नहीं है, किन्तु संस्कृत शब्दही साधु 
गंकी अर्थ हैं और उन्हींमे वाचकशक्ति है। प्राकृत अपश्रश 

शब्दौकी प्र आदि शब्द असाधु हैं, उनमे अथेम्नतिपादनकी 

वाचकता (पूरपक्ष) शक्ति नहीं है। जहाँ कहीं प्राकृत या अपभंश 


जे कप नेयम; 
१ “धावादय एवं साधवो न गाव्यादयः इति साधुत्वरूपनियमः। 
| ४ -शाख्रदी० १३२७ 
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शब्दोंके द्वारा अर्थप्रतीति देखी जाती है, वहाँ वह' शक्तिश्रमसे ही 
होतीं है, या उन प्राकृतादि असाधु शब्दोको सुनकर प्रथम ही संस्क्त- 
साधु शब्दोंका स्मरण आता है और फिर उनसे अर्थवोध होता है ।' 
इस तरह शब्द्राशिके एक बढ़े भागकों बाचकशक्तिले शून्य 
कहनेवाले इस सतमे एक विचित्र साम्प्रदायिक भावना कार्य कर 
रही है । ये संस्कृत शब्दोंको साधु कहकर' और इनमें ही बाचक- 
शक्ति मानकर ही चुप नहीं हो जाते, किन्तु साधुशब्दके उच्चारण 
को' धर्म और पुण्य मानते हैं और उसे ही कर्तव्य चिधिमे शामिल 
करते हैं तथा असाधु अपभ्रेश शब्दोंके उच्चारणको शक्तिशून्य ही, 
नहीं पापका कारण भी कहते हैं । इसका मूल कारण है संस्कृतमें 
सस्‍वे गये वेदको धम्ये ओर प्रमाण मानना तथा प्राकृत पाली आदि 
भाषाओंसे रचे गये जैन बौद्ध आदि आगमसोंकों अधम्य॑ और 
अप्रमाण घोषित करना। खी ओर शूह्रोंकी धमेके अधिकारोंसे वंचित 
करनेके अभिप्रायसे उनके लिये संस्कृत शब्दोंका उच्चारण ही निपिद्ध 
कर दिया गया। नाठकोमें त्ली ओर शदक्दपात्नोंके मुखसे श्राकृतका 
उच्चारण ही कराया गया है। 'ज्ह्मण'को साधु शब्द बोलना चाहिये, 


१ “न चापश्रशानामवाचकतया फथमर्थावनोध इति वाच्यम्‌,' 

शक्तिश्नमवर्ता वाधकाभावात्‌। विशेषदर्शिनस्त द्विविधा:-तत्तद्वाचक- ' 

संत्कतविशेषशानवन्त, तद्दिकलाश्च । ' तन्र आश्यानां साधुस्मरणद्वारा' 
अथवोध; | ?'-शब्दकौ ० पूृ० ३२ । “ 
९ “इस्यंच संस्कृत एवं शक्तिसिद्धो शक्यतम्बन्धरूपवचेरपि तन्रेव 

भावात्तत्त साधुत्वम्‌ ।'-वैयाकरणभू० प० २४६ ह ई 

३ “शिष्टेग्य आगमात्‌ सिद्धा: साधवो धर्मसाधनम्‌ [85 
“-वाक्यप० १२७ 


४ “तस्माद आहाणेन न म्लेच्छित वे नापभाषित थै. रे | 
3 षेत वै, म्लेच्छो ह वा 
एप श्रपशब्द; ।-पात० महा० पस्यशा० मकर 


न्‍ 
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अपशरेंश या स्लेच्छ शब्दोंका व्यवहार नहीं करना चाहिए! आदि 
विधिवाक्योंकी छष्टिका एक ही अभिप्राय हे कि ध्में वेद और 
वेदोपजीबी बर्गका अवाध अधिकार कायम रहे। अधिकार हथयाने 
की इस भावनाने वस्तुक्रे स्वरूपमें ही विपर्यास उत्पन्त कर देनेका 
चक्र चलाया और एकमात्र संकेतके घलपर अर्थबोध करनेवाले 
शब्दोंमें भो जातिभेद उत्पन्न कर दिया गया। इतना ही नहीं “असाधु 
दुष्ट शब्दोंका उच्चारण बजत्ञ वनकर इन्द्र की तरह जिह्ना को छेद 
देगा? यह भय सी दिखाया' गया । त्तात्पय यह्‌ कि बर्गभेदके विशेषा- 
धिकारों का कुचक्र भापाके क्षेत्रमें भी अवाध गतिसे चला । 

वाक्यपदीय ( १-२७ ) भें शिष्ट पुरुषोके द्वारा जिन शब्दोंका 
उच्चारण हुआ हे ऐसे आगमसिद्ध शब्दोको साधु और धर्मका 
साधन साना है। यद्यपि अपभश्रंश आदि शब्दोंके द्वारा अर्थप्रतीति 
होती हैं, पर चूँ कि उनका प्रयोग शिष्ट-जन आगसोंमे नहीं करते 
हैं इसलिए वे असाघु हैं । 

तन्त्रवारतिक ( प्ु० २७८ ) आदिसें भी व्याकरणसिद्ध शब्दोंको 
साधु और वाचकशक्तियुक्त कहा है और साघुत्वका आधार 
वृक्तिमत्व ( संकेत से अर्थवोीध करना ) को न मानकर 
व्याकरणनिष्पन्नत्वको ही अर्थवोध ओर साधुत्वका आधार माना 
गया हे। इस तरह जब अथेबोधक शक्ति संस्कृत शब्दोंमे ही 
मानी गई तब यह प्रहन स्वाभाविक था कि-आहृत और अपमभरेश 
आदि शब्दोंसे जो अर्थवोध होता हे बह केसे १! इसका समाधान 
द्राविड़ी प्रणायामके ढंगसे किया है | उनका कहना है कि-आकृत 
आदि शब्दोंको सुनकर पहले संस्कृत शब्दोंका स्मरण होता है और 


न्‍सनननीलननगमन न जीनाननानीय-१िकननननननकग अनातीओ अवविनमाननिनन्‍ि लक नकल के 


१ ““स वाग्वज़ों यजमानं हिनस्ति यथेन्द्रशञु) स्वस्तोडपराधात्‌ |” 
>पात० महा० प्रत्यशा* 


प्राकृत शब्दोकी साधुता के, 


पीछे उनसे अ्थबोध होता है। जिन लोगोंको संस्कृत शब्द ज्ञात 
नहीं है, उन्हें प्रकरण, अर्थाध्याहार आदिके द्वारा लक्षणासे अथंबोध 
होता है। जैसे कि बालक “अम्मा अम्मा! आदि रूपसे ,अस्पष्ट 
उच्चारण करता है पर सुननेवालोंकों तद्वाचक मूल अम्ब शब्द 
का स्मरण होकर ही अरथग्रतीति होती है, उसी तरह प्राकृत आदि 
शब्दोंसे भी संस्क्रत शब्दोका स्मरण करके ही अर्थवोध होता है। 
तात्पये यह कि कहीं पर साधु शब्दके स्मरणके द्वारा, कहीं वाचक- 
शक्तिके अ्रमसे, कहीं प्रकरण और अविनाभावी अर्थका ज्ञान आदि 
निमित्तसे होने वाली लक्षणासे अर्थवोधका निर्वाह हो जाता है। 
इस तरह एक विचित्र साम्प्रदायिक भावनाके वश होकर शब्दोंमें 
साधुत्व और असाधुत्वकी जाति कायम की गई है। 


'किन्तु जव अन्चय और वउ्यत्तिक द्वारा संस्कृत शब्दोंकी 
तरह प्राकृत और अपश्रश शब्दोंसे स्व॒तन्त्रभावसे अथेप्रतीति 
ओर लोकव्यवहार देखा जाता है, तब केवल संस्कृत 
शब्दोकी साधु ओर वाचकशक्तिवाला बताना पक्षमोह 
का ही परिणाम है। जिन' लोगोंने संस्कृत शब्दोंको स्वप्नमे भी नहीं 
सुना है, वे निर्वाध रूपसे प्राकृत आदि मापा शब्दोंसे ही सीधा व्यवहार 
करते हैं। अतः उनमे वाचकशक्ति स्वसिद्ध ही साननी चाहिये। 
जिनकी वाचकशक्तिका उन्हें सान ही नहीं . है उन शब्दोंका स्मरण 
मानकर अर्थयोध की बात करना व्यवहारबिरुद्ध त्तो है ही, 
कर्पनासंगत भी नहीं है। प्रमाद और अशक्तिसे प्राक्ृत शब्दों 
का उचारण उन लोगोंका तो साना जा सकता है जो संस्कृत 


उत्तर पर 





१ देखो न्यायकुमुदचन्द्र ए० ७६२ से | 
*९ >म्लेच्छादीनां साधुशब्दपरिणानाभावात्‌ कर्थ तद्दिषया स्मृति: ॥। 
तदभावे न गोअर्थप्रति्पात्तिः स्थात्‌ [“-तत्वोप० पू० १ २४ 
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शब्दोंको धर्म मानते हैं, पर जिन असंख्य व्यवहारी लोगोंकी 
भाषा ही प्राकृत ओर अपश्रश रूप लोकभापा हैं और यावज्जीवन 
वे उसीसे अपनी लोकयात्रा चलाते हैं, उनके लिए प्रमाद और अ्रशक्ति 
से भाषाव्यवह्र की कल्पना अलुभ्वविरुद्ध है । वल्कि' कहीं 
कहीं तो जब बालकों को संस्कृत पढ़ाई जाती है तब वृक्ष अग्नि 
आदि संस्कृत शब्दोंका अथैवोध, 'रूख आगी” आदि अपक्र'श 
शब्दोंसे ही कराया जाता है । 

अनादिप्रयोग, विशिष्टपुरुपप्रणीतता, वाधारहितता, विशिष्टार्थ- 
चाचकता ओर ग्माणान्तरसंवाद आदि धस संस्कृतकी तरह 
प्राकृतादि शब्दोंमे भी पाये जाते हैं । 

यदि संस्कृत शब्दके उचारणसे ही धर्म होता हो; तो अन्य 
त्रत उपवास आदि धर्मानुछान व्यथ्थ हो जाते हैं । 

प्राकृत शब्द स्वयं अपनी स्वाभाविकता ओर सर्वेव्यवहार- 
मूलकता को कह रहा हैं। संस्क्ृतका अर्थ है संस्कार किया हुआ 
ओर ग्राकृतका अर्थ है स्वाभाविक | किसी विद्यमान बस्तुमे कोई 
विशेषता लाना ही संस्कार कहलाता है और वह इस अर्थमे 
क्रिस ही है । 

: धप्रकृतिः संस्क्रतम, तत्र भव तत आगते म्राक्ृतम” प्राइतकी यह 
ध्युत्पत्ति व्याकरणकी इृष्टिसे है। पहिले संस्क्ृतके व्याकरण वे 
हैं और पीछे प्राकृतके व्याकरण | अतः व्याकण्ण रचनामे संस्कृत 
शब्दोंको प्रकृति मानकर वर्णविकार वर्णागम आदिसे श्राकतत और 
अपश्रशके व्याकरणकी रचनाएँ हुई हैं। किन्तु प्रयोगकी दृष्टिसे तो है 





3 “विपर्ययदर्शनाञ”'-वादन्यायटी ० ६० १०४ 
१ देखो-हेम० प्र०, प्राकृतसर० प्राकृतच०, वाग्मझ० टी० २२। 
नास्यशा० १७।२ | त्रि० प्रा० ४० १ | प्राकृतस० | 
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श्राक्ृत शब्द ही स्वाभाविक और जन्मसिद्ध हैं। जेसे कि मेघका 
जल स्वभावतः एकरूप होकर भी नीम, गन्ना आदि विशेष 
आधारोंमें संस्कारकों पाकर अनेकरूपमे परिणत हा जाता हे, 
उसी तरह स्वाभाविक सबकी बोली प्राकृत भाषा पाणिनि आदि 
के व्याकरणोंसे संस्कारको पाकर उत्तरकालमें संस्कृत आदि नामों 
को पा लेती है । पर इतने मात्रसे वह अपने मूलभूत प्राकृत शब्दों 
की अर्थवोधक शक्तिको नहीं छीन सकती | , 


अशेवोधके लिए संकेत ही मुख्य आधार है। 'जिस शब्दका, 
जिस अर्थ मे, जिन लोगोंने संकेत अहण कर लिया है, उन शब्दो 
से उन लोगोको उस अर्थ का चोध हो जाता है? यह एक साधारण 
नियम है। यदि ऐसा न होता तो संसारमे देशभेदसे सेकड़ों 
प्रकार की भाषाएँ न वनतीं। एक ही पुस्तक रूप अथेका ग्रन्थ, 
किताब, पोथी? आदि अनेक देशीय शब्दोसे व्यवहार होता है ओर 
अनादि कालसे उन शब्दोंके वाचकव्यवहार्मे जब कोई बाधा या 
असंगति नही आई तब केवल संस्कृत शब्दमे ही बाचकशक्ति मानने 
का दुराग्रह और उसीके उच्चारणसे धर्म माननेकी कल्पना तथा 
स्री ओर शूद्रोको सस्क्ृत शब्दोंके उच्चारणका निशेध आदि बर्ग- 


१ “शराकृतेति-लकलजगज्जन्तूना व्याकरणादिभिरनाहितसंस्कार; सहजो 
वचनव्यवहारः प्रकृतिः, तत्र भव सैव वा प्राकृतम्‌। आरिसवयरां 
सिद्ध देवाणं अद्धमग्गहा वाणी” इत्यादिवचनाद्ा प्राक पूर्व झूत॑, 
प्राकूकृतम्‌ , बालमहिलादिसकलभाषानिबन्धनभूतं वचनमुच्यते मेघनिमंक्त- 
जलमिवैकस्व॒रूपं तदेव च देशविशेषात्‌ संस्कारकरणान समसादितविशेष 
सत्‌ संस्कृताथुत्तरविभेदनाप्नोति | अत एवं शासत्रक्धता प्राकृतमादो 
नििष्ट तदनु सस्कृतादीनि । पाणिन्यादिव्याकरणोदितिशब्दलक्षुणेन 
संस्करणात्‌ संस्कृतमुच्यते |? -काव्या० रुद्व० नमि० २/२२ 
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स्वार्थकी भीपण अवृत्तिके ही दुष्परिणाम हैं। धर्म और अधर्मके 
साधन किसी जाति ओर बर्गके लिए जुदे नहीं होते। जो आ्राह्मण यज्ञ 
आदिके समय संस्कृत शब्दोंका उच्चारण करते हैं, वे ही व्यवहार- 
कालमें प्राकत ओर अपभ्रेश शब्दोंसे ही अपना समस्त जीपन- 
व्यवद्गार चलाते हैं | वल्कि हिसाव लगाया जाय तो चौबीस घंटोंमें 
संस्कृत शब्दोंका व्यवहार पॉच प्रतिशतसे अधिक नहीं होता होगा। 
व्याकरणके बन्धनोंमें भापाकों वाँधकर उसे परिष्कृत और संस्कृत 
बनानेसें हमे कोई आपत्ति नही हैं। ओर इस तरह वह कुछ विशिष्ट 
चागविलासियोंकी ज्ञान और विनोदकी सामग्री भले ही हो जाय, पर 
इससे शब्दोकी सर्वसाधारण वाचकशक्तिरूप सम्पत्ति पर एकाधिकार 
नहीं किया जा सकता। 'संकेतके अनुसार संस्कृत भी अपने 
क्षेत्रमें वाचकशक्तिकी अधिकारिणी हो, और शेप भाषाएँ भी अपने 
अपने क्षेत्रमें संफेताधीन बाचकशक्तिक्री समान अधिकारिणी रहें! 
यही एक तकसंगत और व्यवहारी मार्ग है । 

शब्दकी साधुताका नियासक है “अवित्थ-सत्य अर्थका वोधक 
होना? न कि उसका संस्कृत होता। जिस प्रकार संस्कृत शब्द 
यदि अवितथ-सत्य अर्थका वोधक होनेसे साधु हो सकता है, तो उसी 
तरह प्राकृत और अपभ्रंश भाषाएँ भी सत्यार्थका प्रतिपादन करनेसे 
साधु वन सकतीं हैं | । 

जैन परम्परा जन्मगत जातिभेद और तन्मूलक विशेष अधि- 
कार्रोकीं स्वीकार नहीं करती । इसीलिए वह वस्तुविचारके समय 
इन वर्गस्थार्थ और पक्षमोहके रंगीन चशमोंको दृष्टि पर नहीं 
चढ़ने देती और इसीलिए अन्य क्षेत्रोंकी तरह भाषाके क्षेत्रमे भी 
उसने अपनी निर्मल दृष्टिसे अनुभवमूलक सत्य पद्धतिकों ही 


अपनाया है । विश लि 
शब्दोच्चारणके लिए जिह्ा, तालु ओर कंठ आदिकी शक्ति और 
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यूणशता अपेक्षित होती है और सुननेके लिए हक ३० 
परिपूर्ण होना। ये दोनो" इन्दरियो जिस बे भी ह. 
वह बिना किसी जातिभेदके सभी शब्दोंका उच्चारण कर सकता 
है और सुन सकता है और जिन्हें जिन-जिन शब्दोका संकेत ग्रहीत 
है उन्हें उन उन शब्दोंको सुनकर अर्थ बोध भी बराबर होता है । 
'छी ओर शद्र संस्कृत न पढ़े तथा द्विज ही पढ़ें? इस प्रकारके 
विधि-निपेध. केवल वर्गस्वार्थकरी भित्ति पर आधारित हैं। वस्तु 
ख्वरूपके विचारमें इनका कोई उपयोग नहीं है, वल्कि ये वस्तुस्वरूप 
की विक्रृत ही कर देते हैं । 

इस तरह परोक्ष प्रमाणके स्मृति, प्रत्यभिज्ञान, तके, अलुमान 
आर आगम ये पॉच भेद होते हैं। इनमें “अविशद्‌ ज्ञान! यह 
ह सामान्य लक्षण समानरूपसे पाया जाता है। अत्तः एक 
लक्षणसे लक्षित होनेके कारण ये सब परोक्षप्रमाणमें 
अन्तभू त हैं; भत्रे ही इनकी अवान्तरसामग्री जुदा जुदा हो। 
रह जाती है अमुक प्रन्थकों प्रमाण मानने ओर न साननेकी बात, 
सो उसका आधार अविसंवाद ही हों सकता है। जिन वचनों 
था जिनके वचनोंमें अविसंवाद पाया जाय वें प्रमाण होते हैं 
ओर विसंवादी वचन अग्रमाण । यह विवेक समग्रमन्थके सिन्‍न- 
भिन्‍न अंशोंके सम्वन्धमे भी किया जा सकता है । इसमें सावधानी 
इतनी ही रखनी हे कि-अविसंवादित्वकी जाँचमे हमें भ्रम न हो । 
उसका अन्तिम निष्कर्प केवल वर्तमानकालीन सीमित साधनोंसे ही 
नहीं निकाला जाना चाहिये, किन्तु त्रेकालिक कार्यकारणभावकी सुनि- 
ख्वित पद्धतिसे ही उसकी जाँच होनी चाहिये | इस खरी कसौटी पर 
जो वाक्य अपनी यथाथता और सत्यार्थताकों साबित कर सकें वे 
समा सिद्ध हों ओर शेप अग्रमाण । यही वात आप्तके सम्बन्ध 
में हैं। यो यत्रावश्वकः स तन आस” अर्थात्‌ जो जिस अंशमे अवचक- 


उपसंहार 
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अविसंबादी है वह उस अंशमें आप्त है। इस सामान्य सूतके 
अलुसार लोकव्यवहार और आगमिक परंपरा दोनोंमें आप्रका 
निर्णय किया जा सकता है और आगम प्रमाण की सीमा लोक 
ओर शास्त्र दोनों तक विस्तृत की जा सकती है। यही जैन 
परंपराने किया भी है। 

शानके कारण- 


ज्ञानके _कारणोंका विचार करते समय जैनतार्किकों की यह 
दृष्टि रही है कि ज्ञान की कारणसामग्रीमे ज्ञान की शक्तिक्ो 
श्र्थ और. “पयोगमे लाने के लिए या उसे लब्धि अचस्थासे 
व्यापार करनेकी ओर प्रवृत्त करनेमे जो अनिवार्य 
है .. साधकतम हों उन्ही को शामिल करना चाहिये। 
के कारण नहीं! इसीलिए ज्ञानके व्यापारसे अन्तरंग कारण 
उसकी शक्ति अर्थात्‌ क्षुयोपशमविशेषपरूप योग्यता ही मानी गई है। 
इसके विन्ना ज्ञान की प्रकटता नहीं हो सकती, वह उपयोगरूप नहीं 
बन सकता । बाह्य कारण इन्द्रिय और मन हैं, जिनके होने पर ज्ञान 
की योग्यता पदार्थोके जानने का व्यापार करती है। भिन्न भिन्न 
इन्द्रियोके व्यापारसे ज्ञानकी शक्ति उन उन इन्द्रियोके विषयों को 
जानती है। इन्द्रियव्यापारके समय मनके व्यापार का होना 
नितान्त आवश्यक है । इसीलिए इन्द्रियप्रत्यक्षमें इन्द्रियोंकी 
मुख्यता होने पर भी मन को बलाधायक-बलदेने वाला स्वीकार 
किया गया है। मानस अत्यक्ष या सानसज्ञानमे केवल मनोव्यापार 
ही कार्य करता है। इन्द्रिय और मनका व्यापार होने पर जो भी 
पदार्थ सामने होगा उसका ज्ञान हो ही जायगा। इन्द्रिय और 
ससके व्यापार नियमसे ज्ञानकी शक्ति को उपयोगमे ला हद देते 
हैं, जबकि अथ और आलोक आदि कारणोंमे यह सामरथ्य नहीं 
है कि वे ज्ञानकी शक्तिको उपयोगमें ला ही दें । पदाथ और प्रकाश 


आलोक ज्ञान 
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आदिके रहने पर भी सुपुप्र और मूर्च्छित आदि अवस्थाओंमें ज्ञान 
की शक्ति का चाह्य व्यापार नहीं होता । याद इन्द्रिय ओर मनकी 
तरह अर्थ और आलोक आदि को भी ज्ञान का कारण स्वीकार 
कर लिया जाय तो सुषुप्त अवस्था और ध्यान का होना असम्भव 
हो जाता है; क्योकि पदार्थ और प्रकाश का सान्निध्य जगतसें बना 
ही हुआ है। विग्रहगति (एक शरोरका छोड़कर दूसरे शरीर को 
धारण करनेके लिए की जाने वाली मरणोत्तर गति) मे इन्द्रिय 
ओर मन की पूर्णंता न होनेसे पदार्थ और श्रंकाश आदिका 
सन्निधान होने परभी ज्ञान की उपयोग़ अवस्था नहीं होती। अत्तः 
ज्ञानका अन्वय और ज्यतिरेक यदि मिलता है तो इन्द्रिय और 
मनके साथ ही, अर्थ और आलोकके साथ नहीं। जिस ग्रकार तेल बत्ती 
अग्नि आदि अपने कारणोंसे उत्पन्न होनेवाला प्रकाश मिट्टी कुम्हार 
आदि अपने कारणोंसे उत्पन्न हुए घड़ेको प्रकाशित करता है, उसी. 
तरह कमक्षयोपशम ओर इन्द्रियादि कारणोसे उपयोग अवस्थामे 
आया हुआ ज्ञान अपने अपने कारणोंसे उत्पन्न होने वाले जगतके 
पदार्थों को जानता है। जेसे दीपक न तो घटसे उत्पन्न हुआ है और 


ध्भ्‌ 


न घटके आकार ही हे, फिर भी वह घटका अकाशक है; उसी: 
तरह ज्ञान घटादि पदार्थस्ते उत्न्‍्न न होकर और उनके आकार 
न होकर भी उत्त पदार्थोकों जाननेवाला होता है । 
वोद्ध चित्त और चैत्तोकी उत्पत्तिमे चार प्रत्यय मानते' हैं-- 
(१) समनन्‍्तर प्रत्यय (२) अधिपति ग्रत्यय (३) आलम्बन प्रत्यय 
चोढों के चार >र (8) सहकारी अत्यय। अत्येक ज्ञानकी उत्पत्ति: 
लग ऑरितक तर पूर्वज्ञान समनन्तर प्रत्यय होता है, अर्थात 
अधि आई ते ज्ञानज्षण उत्तरज्ञानक्षणको उत्पन्न करता है। चह्ष 
आदि इन्द्रियों अधिपतिप्रत्यय होती हैं; क्योकि 
१ ' चच्यारः प्त्यया हेतुश्ललम्बनमनन्तरम्‌ । | गा 
तथवाधिपतेयं च प्रत्ययो नास्ति पश्मपः || ?-माध्यमिफकारिका १२: 
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अनेक कारणोंसे उत्पन्त होनेवाले ज्ञानकी मालिकी इन्द्रियों ही करती 
यानी चाज्ञुपज्ञान श्रावशज्ञान आदि व्यवहार इन्द्रियोंके स्वामित्व 
के कारण ही इन्द्रियोसे होते हैं। जिस पदार्थका ज्ञान होता है वह 
पदार्थ आलम्बन ग्रत्यय होता है। अन्य प्रकाश आदि कारण 
सहकारी प्रत्यय कहे जाते हैं । 
सोत्रान्तिक वोद्धोंका यह सिद्धान्त' है कि-जो ज्ञानका कारण 
नहीं होता वेंहं ज्ञानका विपय नहीं हो सकता | 
नेयायिक आदि इन्द्रिय और पदाथेके सन्निकर्पसे आनकी 
उत्पत्ति स्वीकार करते हैं। अतः इनके मतसे भी सन्निकर्पके 
घटक रूपमे पदार्थ ज्ञानका कारण हो जाता है | 


बौद्धके मतमे सभी पदार्थ ज्षणिक हैं | जब उनसे पूछा गया 
'कि ज्ञान पदार्थ और इन्द्रियोसे उत्पन्न होकर भी केवल पदार्थको 
ही क्‍यों जानता है, इन्द्रियोंको क्यों नहीं जानता ९ तब उन्होंने 
अर्थजन्यताके साथ ही साथ ज्ञानमे अर्थाकारताकों भी स्थान दिया 
यानी जो ज्ञान जिससे उत्पन्न होता हे और जिसके आकार 
होता है वह उसीको जानता है। 'द्वितीयज्ञान प्रथमज्ञानसे उत्पन्न 
भी होता है, उसके आकार भी रहता है अर्थात्‌ जो आकार 
प्रथमज्ञानमें है. वही आकार हितीयज्ञानमे भी-होता है, फिर ह्वितीय- 
ज्ञान प्रथमज्ञानकों क्‍यों नहीं जानता ? इस प्रश्नके समाधा 
लिये उन्हें तद्ध्यवसाय भी मानना पड़ा अर्थात्‌ जो ज्ञान जिससे 
उत्पन्न हो, जिसके आकार हो ओर जिसका अध्यवसाय 
( अनुकूल विकल्पको उत्पन्त करना ) करे, वह उस पदार्थेका 
जानता है। चूंकि नीलज्ञान 'नीलसिदम! ऐसे विकल्पकों उसन्न 
करता है. ूर्वज्ञानमिदम! इस विकल्पको नहीं, अतः बह नीलको 


१ «“ताकारण विषयः ।? -उद्धुत बोधिचर्या० ० देध्८ । 
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ही जानता है, पूर्वज्ञानको नहीं। इस तरह उन्होंने तदुत्पत्ति, 
तादूरूप्य और त्तद्ध्यवसायकों ज्ञानगा विषयनियामक स्वीकार 
किया है। 'प्रथमक्षणवर्ती पदार्थ जब ज्ञानकों उत्पन्त करके नष्ट 
हो जाता है, तव वह ग्राह्म कैसे हो सकता है?” इस प्रश्नकाः 
'समाधान तदाकारतासे किया गया है अर्थात्‌ पदार्थ अगले ज्षणमें 
भले ही नष्ट हो जाय परन्तु चह अपना आकार ज्ञानमे दे जाता है 
इसीलिए ज्ञान उस अ्र्थको जानता है । 


जैन दारशनिकोमे सर्वेत्रथम अकलंकदेवने उक्त विचारोंकी. 
आलोचना करते हुए ज्ञानके प्रति मन' ओर इन्द्रियकी कारणताका, 
अर्थ सिद्धान्त स्थिर किया है, जो कि परम्परागत 
कारण च लक है बे छ्‌ आर 
जैनमान्यता' का दिग्दरशंन मात्र है। वे अथ और 
नहीं. आल्लोककी कार्णंताका अपनी अन्‍्तरजह् सूक्ष्म 
दृष्टिसे निगस करते हैं कि-ज्ञानं अर्थका कार्य नहीं हो सकता, 
क्योंकि ज्ञान तो मात्र इतना ही जानता है कि यह अम्ुक अर्थ है (? 
वह यह नहीं जानता कि 'में इस अर्थसते उत्पन्न हुआ हूँ |? यदि ज्ञान 
स्वयं यह जानता होता तो विवादको गुण्जाइश ही नहीं थी। इन्द्रियादिः , 
से उत्पन्न हुआ ज्ञान अर्थके परिच्छेदमे व्यापार करता है और अपने. 
उत्पादक इन्द्रियादि कारणोंकी सूचना भी करता है | ज्ञानका अर्थले 
साथ जब निश्चित अन्वय और व्यतिरिक नहीं है, तव उसके साथ 





१ "“मिन्नकालं कर्थ आश्यमिति चेद्‌ आश्यतां विदुः। 
हेतुत्वमेव युक्तिशा शानाकारापंणक्षमम्‌ ॥?-प्रमाणवा० २१२४७ 
२ “ततः सुभाषितम-इन्क्रियमनसी कारण विज्ञनस्थ अथों विषय; |)? 
-लधी० स्व० व्छो ० ४४ 
३ “तदिक्ियानिन्चियनिमिचम्‌ ।7? -त० सू० श१७ 
४ लघी० झछो० ५१३२ 


डर४ं जैनदर्शन 


ज्ञानका कार्यकारण भाव.स्थिर नहीं किया जा सकता | संशय और. 
विपययज्ञान अपने विपयभूत पदाथाके अभावमें भी इन्द्रियदोप 
आदिसे उत्पन्न होते हैं । पदार्थोके बने रहने पर भी इन्द्रिय 
ओर मनका व्यापार न होनेपर सुपुप्त मूच्छित आदि अवस्थाओमे 
ज्ञान नही होता । यदि मिथ्याज्ञानमे इन्द्रियोंकी दुष्टता हेतु हे तो 
सम्यस्ञानमे इन्द्रियोकी निर्दोपताकों ही कारण होना चाहिये। 
“अन्य कारणोंसे उत्नन्न बुद्धिके द्वारा सन्निकर्पफा निश्चय होता 
है। सन्निकर्पमे प्रविप्ट अथंके साथ ज्ञानका कार्यकारणभाव तब 
निश्चित हो सकेगा जब सन्निकर्प, आत्मा, मन ओर इन्द्रिय आदि 
किसी एकज्ञानक्रे विषय हों। परन्तु आत्मा, सन ओर इन्द्रियाँ तो 
अतीन्द्रिय हैं। अतः पदार्थके साथ होनेबाला इनका सन्निकर्प भी 
स्वभ्ावतः अतीन्द्रिय ही होगा । ओर इस तरह जब वह विद्यमान 
रहते हुए भी अप्रत्यक्ष है, तव उसकी ज्ञानकी उत्तत्तिमे कारणता 
केसे सानी जाय ९ 

ज्ञान अथेको तो जानता है पर अथ्थर्में रहनेवाली ज्ञान- 
कारणताको नहीं जानता । जव ज्ञान अतीत और अनागत पदार्थों 
को जो कि ज्ञानकालमें अविद्यमान हैं, जानता है तव अर्थकी जान 
के प्रति कारणता अपने आप निस्सार सिद्ध हो जाती है। 
कामलादिरोगवालेकों सफेद शंखमें अविद्यमान पीलेपनका ज्ञान 
होता है और मरणोन्मुख व्यक्तिकों पदार्थरे रहने पर भी उसका .. 
ज्ञान नहीं होता या विपरीत ज्ञान होता है । 

कज्षणिक पदार्थ तो ,ज्ञानके प्रति कारण भी नहीं हो सकते; 
क्योंकि जब वह क्षणिक होनेसे कार्यकाल तक नहीं पहुँचता तब 
उसे कारण कैसे कहा जाय ? अर्थकरे होने पर भी उसके कालमे 
ज्ञान उत्पन्न नहीं होता तथा अर्थके अभावमे ही ज्ञान उत्पन्न हतिा 
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है तब जान अर्थका कार्य कैसे माना जा सकता है कार्य और 
कारण समानकाल में तो नहीं रह सकते | 
ज्ञान! अमूर्तत है, अतः वह मूर्च अर्थके प्रतिविम्बको भी धारण 
नहीं कर सकता। मूर्त दर्पण आदिसे ही मूर्त मुख आदिका ग्रति- 
विम्ब आता है, अमूर्त्तमे मूर्तका नहीं। 
यदि पदार्थसे उत्पन्न होनेके कारण ज्ञानमे विपयप्रतिनियम 
हो; तो घटज्ञानको घटकी तरह कारणभूत इन्द्रिय आदिको भी 
विपय करना चाहिए। तदकारतासे विषयप्रतिनियम सानने पर 
एक घटका ज्ञान होनेसे उस आकारवाले यावत्‌ घटोंका परिक्षान 
हा जाना चाहिए । यदि तदुत्पत्ति और तदाकारता सिलकर 
निमामक हें, तो द्वितीय घटेज्ञानकों प्रथम घटज्ञानका नियामक होना 
चाहिये; क्योंकि प्रथम घटज्ञानसे वह उत्पन्न हुआ है ओर जेसा 
प्रथम घटज्ञानका आकार है बैसा ही आकार उसमे होता है । तद- 
ध्यवसायसे भी वस्तु का प्रतिनियम नहीं होता; क्योंकि शुक्ल श्र 
में होनेवाले पीताकार ज्ञानसे उत्पन्न द्वितीय ज्ञानमें अनुकूल अध्य- 
वसाय तो देखा जाता है पर नियामकता नहीं । 
अत; अपने अपने कारणोंसे उत्पन्न ज्ञान और अर्थमें दीपक 
ओर घटके प्रकाह्य-प्रकाशक्षाय की तरह ज्ञेय-ज्ञायकभाव 
मानना ही उचित है। जेसे देवदत्त और काठ अपने अपने 
कारणोसे उत्पन्न होकर भी छेदन क्रियाके कर्त्ता और कर्म॑ बन जाते 
हैं उसी तरह अपने अपने कारणोंसे उत्पन्न ज्ेय और ज्ञानमे भो 
ज्ञाप्य-ज्ञापक भाव हो जाता है*। जिस प्रकार खदानसे निकली हुई 


१ लघी० स्व० श्लो० ध८ 
२ *्वहेतु॒जनितोध्प्यथै; परिच्छे्ः स्वतो यथा । हे 
तथा शान ख्ब्देतृत्थं परिच्छेदात्मक स्वतः ॥?”--लघी ० स्व० श्ली ० ५६ 
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मलिन मणि अनेक शाण आदि कारणोंसे न्‍्यूनाधिक रूपमें निर्मतर 
ओर स्वच्छ होती है. उसी तरह कर्मयुक्त मलिन आत्माका ज्ानभी 
अपनी |चशुद्धिके अनुसार तरतम रूपसे प्रकाशमान होता है और 
अपनी क्षयोपशसरूप योग्यताके अनुसार पदार्थोकों जानता है। 
अतः अर्थकों ज्ञानमें साधकतम कारण नहीं माना जा सकता। पदार्थ 
तो जगतमें विद्यमान हैं ही, जो सामने आयगा उसे मात्र इन्द्रिय 

ओर मनके व्यापारसे उत्पन्न होने वाला ज्ञान जानेगा ही | 
आधुनिक विज्ञान मस्तिप्कमे प्रत्येक विचार को अतिनिधिभूत 
जिन सीधी ठेढ़ी रेखाओंका अस्तित्व स्वीकार करते हैं, वे रेखाएं 
पदार्थाकारताका प्रतिनिधित्व नहीं करतीं, किन्तु वे परिपक्व अनुभवके 
संस्कारों की प्रतिनिधि हैं। यही कारण है कि यथाकाल उन 
संस्कार्ोके उद॒वोध होने पर स्मृति आदि उत्पन्न होते हैं। अतः 
अन्तरंग और साधकतम दृष्टिसे इन्द्रिय और मन ही ज्ञानके 

कारणोंमें गिनाये जानेके योग्य हैं, अर्थादि नहीं । 

इसी तरह आलोक ज्ञान का विपय तो होता है, कारण नहीं। 
जो जिस ज्ञान का विपय होता है वह उसी ज्ञानका कारण नहीं होता, 
जैसे कि अन्धकार। आलोकका ज्ञानके साथ अन्वय 

आलोक भी है ५ 
ओर व्यतिरेक भी नहीं है । आलोकके अभावसे अन्ध- 
जानकी अरका ज्ञान होता है। रातजिंचर उल्ह आदि को आलोक 
वारण नही के अभावमें ही ज्ञान होता है,सद्भावमे नहीं। रातिमे अन्ध- 
कार तो दिखता है, पर उससे आइ्वत अन्य पदाथ नहीं। अन्धकारको 
ज्ञान का आवरण भी नहीं मान सकते; क्योंकि वह ज्ञानका विषय 
होता है| ज्ञानका आवरण तो ज्ञानावरण कर्म ही हो सकता है। 
इसीके क्षुयोपंशम की तरतमतासे ज्ञानके विकासमें तारतम्य होता 
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है । यह एक साधारण नियम है कि जो जिस ज्ञानका विषय होता 
है बह उस ज्ञानका कारण नहीं होता जैसे कि अन्धकार। अतः 
खआलोकके साथ ज्ञानका अन्वय और व्यत्तिरेक न होनेसे आलोक 
भी ज्ञान का कारण नहीं हो सकता। 


विषयकी दृष्टिसे ज्ञानोंका विभाजन और नामकरण भी नहीं किया 
जाता । ज्ञानका विभाजन और नामकरण तो इन्द्रिय और मन रूप 
कारणोसे उत्पन्न होनेकी वजहसे चाह्ुप रासन, स्पार्शन, घराणज, 
ओत्रज और मनोजन्य-मानसके रूपसे मानना ही उचित और 
युक्तिसगत है। पदार्थोकी दृष्टिसे ज्ञानका विभाजन और नामकरण न 
संभव है ओर नशकक्‍्य ही । इसलिए भी अर्थ आदिको ज्ञानमे कारण 
सानना उचित नहीं जंचता । 


भमायका फल- 


जैन दशेनमें जब प्रमाके साधकतमरूपमें ज्ञानकों ही प्रमाण 
माना है. तब यह स्वश्षावत्ः फलित होता है कि उस ज्ञानसे होने 
वाला परिणमसन ही फलका स्थान पावे | ज्ञान दो कार्य करता है- 
अज्ञानकी निवृत्ति ओर स्व-परका व्यवसाय । ज्ञानका आध्यात्मिक 
फल मोक्षकी प्राप्ति है, जो तार्किक क्षेत्रमें विवक्षित नहीं है । वह 
तो अध्यात्मकज्ञानका ही परस्पर फल है। प्रमाण साक्षात्‌ अज्ञान 
की निवृत्ति होती है। जेसे प्रकाश अन्धकारकी हटाकर पदार्थोको 
प्रकाशित करता है, वेसे ही ज्ञान अज्ञानकों हटाकर पदार्थों 
का बोध कराता है। अज्ञानकी निवृत्ति और पदार्थोका ज्ञान ये 
दो प्रथक चीजें नहीं हैं ओर न इनमे काल-भेद ही है, ये तो एक 
ही सिक्‍्केके दो पहल हैं। पदार्थवोधके बाद होनेवाला हान-हैय 
का त्यूा, उपादान ओर उपेक्षाबुद्धि प्रमाणके परम्परा फल हैं। . 


भति आदि ज्ञानोंमें हात, उपादान ओर उपेक्षा तीनों बुद्धियाँ फल 
२७ ः 
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दोती हे, पर केवलज्ञान'का फल केबल उ्पेज्ञाबुद्धि ही है। राग 
और हुपम चिक्तका प्रशिधान नहीं होन, उपेक्षा कहलाती है। 
चू कि केवलज्ञानी वीतरागी हैं, अतः उनके रागद्वेयमूलक हान 
ओर उपादान चुद्धि नहीं हो सकती । 

जेन परम्परामें ज्ञान आत्माका अभिन्न गुण है इसी 
प्वानकी पूर्व अवस्था प्रमाण कहलाती है और उत्तर अवस्था फल। 
जो ज्ञानधारा अनेक ज्ञान क्षणोंमें व्याप्त रहती है, उस ज्ञानधारा 
का पृ्वक्षण साधकतम होनेसे प्रमाण होता है और उत्तरक्षण साध्य 
होनेसे फल । '“अवग्नह, इंहा अवाय, धारणा और हानाविवुद्धि/ 
इस धारामें अवग्रह केवल प्रमाण ही है ओर हानादिवुद्धि केवल 
फलही, परन्तु इेहासे धारणा पर्यन्त ज्ञान पूर्चेक्री अपेक्षा फल होकर 
भी अपने उत्तरकार्यकी अपेक्षा प्रमाण भी हो जाते हैं।' एक ही 
आत्माका ज्ञान व्यापार जब ज्लेयोन्मुख होता है तब चह प्रमाण 
कहा जाता है ओर जब उसके द्वारा अज्ञाननिवृत्ति या अर्थप्रकाश 
होता है तब वह फल कहलाता है। 

'तैयायिक, बेशेपिक, मीमांसक और सांख्य आदि इन्द्रियको 
प्रमाण मानकर इन्द्रियव्यापार, सन्निकर्प, आलोचनाज्ञान, विशेषण 
ज्ञान विशेष्यज्ञान, विशिष्टज्ञान, हान, उपादान आदि बुद्धि तककी 
धारामें इन्द्रियकों प्रमाण ही मानते हैं और हानोपादान आदि 
बुद्धिको फल ही। बीचके इन्द्रिय व्यापार और सन्निकर्प आदिको पूर्व 
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पूर्वकी अपेक्षा फल और “चर उत्तरकी अपेक्षा 'प्रमाण स्वीकार 
करते हैं। प्रश्न इतना ही है कि जब प्रमाणका कार्य अज्ञानकी 
निवृत्ति करना है तब उस कार्यके लिए इन्द्रिय, इन्द्रिय व्यापार 
ओर सन्निकर्ष, जो कि अचेतन हैं, फैसे उपयुक्त हो सकते हैं 
चेतन प्रमामे साधकतम तो ज्ञान ही हो सकता है, अज्ञान नहीं । 
अतः निर्विकस्पक ज्ञानसे ही प्रमाण व्यवहार प्रारम्भ होना चाहियें 
न कि इन्द्रिय से | अन्धकारनिवृत्तिके लिए अन्धकारचिरोधी 
प्रकाश ही हड़ा जाता है न कि तद्विरोधी घट पट आदि पदाथे। 
इन्हीं परम्पराओंकी उपनिषदोंमें यद्यपि तत्त्वश्ञानका चरम फल 
निःश्रेयस भी बताया गया है, परन्तु तकंयुगमे उसकी ग्रमुखता 
नहीं रही ॥ 

बोद्ध' परम्पराकी सौत्रानितक शाखामें बाह्य अर्थका अस्तित्व 
स्वीकार किया गया है, इसलिए वे ज्ञानगत अर्थाकारता या सारूप्यको 
अमाण मानते हैं और विषयके अधिगसको प्रमाणका फल । थे 
सारूप्य ओर अधिगम दोनों ज्ञानके ही धर्म हैं। एक ही ज्ञान 
जिस क्षणमे व्यवस्थापनहेतु होनेसे प्रमाण कहलाता है बही 
उसी क्षणसे व्यवस्थाप्य होनेसे फूल नाम पा जाता है। यद्यपि ज्ञान 
निरंश है, अतः उसमे उक्त दो अंश प्रथक नहीं होते, फिर भी अन्य- 
व्याध्त्तिकी अपेत्षा (असारूप्यव्याबृत्तिसे सारूप्य, ओर अनधिगम- 
व्यावृक्तिसे अधिगम ) दो व्यवहार हो जाते हैं। विज्ञानवादी 
वोद्धोंके मतमे वाह्य अर्थता अस्तित्व न होनेसे ज्ञानगत योग्यता 
ही प्रमाण मानी जाती है ओर स्वसंवेदन फल। एक ही ज्ञानकी 
सव्यापार प्रतीति होनेसे उसीमे श्रमाण और फल ये दो प्रथक 
व्यवहार व्यवस्थाप्य-व्यवस्थापकका भेद मानकर कर लिये जाते हैं । 


१ “विषयाधिगतिश्चात्र प्रमाणफलमिष्यते | 
स्ववित्तिवाँ पमारं तु सारुप्ये योग्यतापि वा ॥०-तस्वसं० कू० १३४४ 
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वस्तुतः ज्ञान तो निरंश हे, उसमें उक्त भेद हैं ही नहीं । 
जैन परमपरामें चूँ कि एक दी आत्मा प्रमाण और फल दानों रुपसे 
परिणति करता है, अतः प्रमाण ओर फल अभिन्न माने गये हैं, तथा 
काय ओर कारण रूपसे क्षणभेद और पयोयमेंद 
ह होनेके कारण वे भिन्न हैं। बौद्धपरंपरामे आत्माका 
फलका भेदाभेद ...५ ५ ट 
अस्तित्व न होनेसे एक ही ज्ञान क्षणमें व्यावृत्ति- 
भेदसे भेदव्यवहार होने पर भी वस्तृतः प्रमाण ओर फलमे अभेद 
ही साना जा सकता है। नैयायिक आदि इन्द्रिय और सन्निकर्षको 
प्रमाण माननेके कारण फलभूत ज्ञानको प्रमाणसे भिन्न ही मानते 
हैं। इस भेदाभेदविपयक चर्चामे जेन परंपराने अनेकान्तदृष्टिका 
ही उपयोग किया है और द्रव्य तथा पर्याय दोनोंकों सामने रखकर 
प्रमाशफलभाव घटाया है। आचार्य समन्तसद्र और सिद्धसेन 
ने अज्ञाननिवृत्ति, हान, उपादान और पपेज्षाबुद्धिकों दी प्रमाणका 
फूल बताया है और अकलंकदेव ने पूर्व पूर्व ज्ञानोंकी प्रमाण 
ओर उत्तर उत्तर ज्ञानोंकी फल कहकर एक ही ज्ञानमें अपेक्षाभेदस 
प्रमाणरूपता और फलरूपताका भी समर्थन किया हे । 
वौद्धोंके मतमें प्रमाण-फलव्यवहार, व्यवस्थाप्य-व्यवस्थापक 
इृष्टिसे है जबकि नेयायिक आदिके सतमे यह व्यवहार कार्यकारण- 
भाष-निर्मित्तक है और जैन परंपरामें इस व्यवहारका आधार परि- 
णामपरिणामीसाव है। पूर्वज्ञान स्वयं उत्तरज्ञान रूपसे परिणत 
होकर फल बन जाता है। एक आत्मद्वव्यकी ही ज्ञान पर्यायोगे 
यह अमाणफलभावको व्यवस्था अपेक्षामेदसे सम्भव होती है । 
यदि प्रमाण और फलका सर्वेथा अभेद माना जाता हे तो 
उसमें एक व्यवस्थाप्य और दूसरा व्यवस्थापक, एक अमर 
दूसरा फल यह भेद्व्यवहार नहीं हो सकता। सर्वथा भेद सानने पर 
आत्मान्तरके प्रमाणके साथ आत्मान्तरके फलमें जेसे प्रमाणफत- 


प्रमाण ओर 
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व्यवहार नहीं होता उसी तरह एक ही आत्माके प्रमाण और फलमे 
भी प्रसाण-फल व्यवहार नहीं हो सकेगा । अचेतन इन्द्रियादिके ' 
साथ चेतन ज्लानमें प्रमाण-फल व्यवहार तो प्रतीतिबिरुद्ध हे । 
जिसे' प्रमाण उत्पन्न होता है, उस्ोका अज्नान ,हटता है, वही 
अहितको छोड़ता है, हित का उपादान करता है ओर उपेक्षा करता 
है। इस तरह एक अनुस्यृत आत्माकी दृष्टिसे ही प्रमाण ओर 
फलमे कथख़्ित्‌ अभ्ेद कहा जा सकता है । आत्मा प्रमाता हे, 
उसका अथंपरिच्छित्तिमे साधकतम खपसे व्याप्रियमाण स्वरूप 
प्माण है, तथा व्यापार प्रमिति है। इस प्रकार पर्यायकी दृष्टिसे 
उनमे भेद है। , 
घ्रमाणाभास- 

ऊपर जिन प्रमाणोकी चर्चाकी गई है, उनके लक्षण जिनमे न 
पाये जॉय पर जो उनकी तरह प्रतिभासित हो वे सब प्रमाणाभास हैं । 
यद्यपि उक्त विवेचनसे पता लग जाता है कि कौन कौन प्रमाणाभास 
हैं, फिर भी 'इस प्रकरणमें उनका स्पष्ट और सयुक्तिक विवेचन 
करता अपेक्षित है । ! 


अस्वसवेदी ज्ञान, निर्विकल्पक दशन, संशय, विपयेय और अन- 
व्यवसाय आदि, प्रसाणाभास हैं; क्योंकि इनके द्वारा प्रवत्तिके विषय 
का यथारथ उपदर्शन नहीं होता। जो अस्वसंवेदी ज्ञान अपने स्वरूप 
को ही नहीं जानता वह पुरुपान्तरके ज्ञानकी तरह हमे अर्थवोध कैसे 


करा सकता है? निर्विकल्पक दशैन संव्यवहारानुपयोगी होनेके कारण 





१ “यः प्रमिमीते स एव निइचाज्ञानों जहात्यादव उपेक्षते चेति प्रतीतेः।”? 


मम ला -परीक्षामुख ५३ 
२ “अस्वरंविदितणहीतार्थदर्शनसंशयादयः प्रमाणामासा। [89... 
' -परीक्षामुख ६॥२ 


| 


॥। 
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अमाणकोी कक्षामें शामिल नहीं किया जाता | वस्तुतः जब ज्ञानकों 
प्रमाण साना है तब प्रमाण और प्रमाणाभासकी चिन्ता भी ज्ञानरे 
ज्षेत्रमें ही की जानी चाहिये। वौद्धमतमें शब्दयोजनाके पहलेबाले ज्ञान 
कोया शब्दसंसर्गकी योग्यता न रखनेवाले जिस ज्ञानको निर्विकल्पक 
दशन शब्दसे कद्दा है, उस संब्यवहारनुपयोगी दर्शनको ही प्रमाणाभास 
कहना यहाँ इष्ट है, क्‍यों कि संव्यवहारके लिए ही अर्थक्रियार्थी व्यक्ति 
प्रमाणकी चिन्ता करते हैं | धवलादि सिद्धान्त अन्थोंमे जिस निरा- 
कारदशनरूप आत्मदर्शनका विवेचन है, वह ज्ञानसे भिन्न, आत्माका 
एक पृथक गुण है। अतः उसे प्रसाणाभास न कहकर प्रमाण और 
अश्रमाणके विचारसे बहिभू त ही रखना उचित है। 

अविसंवादी ओर सम्यगज्ञानकों प्रमाण कहा है। यद्यपि 
आचाये माणिक्यनन्दीने प्रमाणके लक्षणमे अपूर्चार्थमाही विशेषण 
दिया है और गृह्दीतग्राही ज्ञानको प्रमाणाभास भी घोषित किया है; 
पर उन्तके इस विचारसे विद्यानन्द आदि आचाये सहमत नहीं 
है। अकलंकदेव भी कहीं प्रमाणके वर्णनमे अनधिगताशथ्थमाही 
पद दे गये हैं, पर उन्होंने इसे प्रमाणताका प्रयोजक नहीं माना। 
प्रमाणताके श्रयोजकके रूपमें तो उन्होंने अविसवादका ही वर्णन 
किया है । अत्तः गरृद्दीतग्महित्व इतना बड़ा दोष नहीं कहा जा 
सकता जिसके कारण वेसे ज्ञानकों प्रमाणाभास कोटिमें डाला 
जाय | का 

जब बस्तुके सामान्यधर्मका दशन होता है और विशेष धर्म. 
नहीं दिखाई देते, किन्तु दो परस्पर विरोधी विशेषोका स्मस्ण 
हो जाता है तव ज्ञान उन दो विशेष कोटियोंमे दोलित होने लगता 
है। यह संशय ज्ञान अनिर्णयात्मक होनेसे प्रमाणाभास है। 
विपयय ज्ञानमें विपरीत एक कोटिका निश्चय होता है और 
आनध्यवसाय ज्ञानमें किसी भी एक कोटिका निएचय नहीं हो पाता, 


प्रमाणाभास मीमांसा ध्र्रे 


इसलिए ये विसंवादी होनेके कारण प्रमाणाभास हैं। 
ध्वक्चु और रसका संयुक्तसमवायसम्बन्ध होने पर भी चछुसे 
रसजान नहीं होता और रूपके साथ चछ्ुका सन्निकप न होने पर 
सक्निकर्षादि मं सिपशान होता है। अतः सन्निकर्पको प्रमाके प्रति 
साधकतम नहीं कहा जा सक्रता। फिर सन्निकर्ष 
ममाणाभास चेतन है इसलिए भी चेतन प्रमाका वह साधकतसम 
नहीं वन सकता। अतः सन्निकपे, कारक साकल्य आदि प्रमाणामास 
हैं। कारक साकल्यमें चेतन ओर अचेतन सभी प्रकारकी सामभ्रीका 
समावेश किया जाता है। ये प्रमिति क्रियाके प्रति ज्ञानसे व्यवहित 
होकर यानी ज्ञानके द्वारा ही किसी तरह अपनी कारणता कायम 
रख सकते हैं, साक्षात्‌ नहीं; अत्तः ये सब प्रमाणामास हैं। सन्निकर्प 
आदि चूँकि अज्ञान रूप है, अतः वे मुख्यरूपसे प्रमाण नहीं हो 
सकते । रह जाती है उपचारसे प्रमाण कहनेकी बात, सो साधक- 
तमत्वके विचारसे उसका कोई मूल्य नहीं है। ज्ञान होकर भी जो 
संव्यवहारोपयोगी नही है या अकिद्ित्कर हैं वे सब ग्रमाणाभास 
कोटिमें शामिल हैं । 


अविशद ज्ञानकों प्रत्यक्ष कहना प्रत्यक्षामास है, जेसे कि 
प्रज्ञाकर गुप्त अकस्मात्‌ घुओंको देखकर द्वोने वाले वहिविज्ञानको 
प्त्यन्ञामास प्थिक्ष कहते हैं | भले ही यहाँ पहलेसे व्याप्ति गृहीत न 
| हो ओर तात्कालिक प्रतिभा आदिसे वहिका प्रतिभास 
हो गया हो किन्तु वह अ्तिभास धूम दर्शेनकी तरह विशद्‌ तो नहीं 
है । अत उस अविशद ज्ञानको प्रत्यक्ष कोटिसें शामिल नहीं किया 
जा सकता । वह प्रत्यक्षाभास ही है। 





३१ परीक्षामुख ६१६ 
२ परीक्षामुख ६।६ 
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'बिशद ज्ञावकी भी परोक्ष कहना परोक्षाभास है जैसे-सीमांसक 
करण ज्ञानको अपने स्वरूपमें विशद्‌ होते हुए भी परोक्ष मानता है। 
परोज्ञामास दे केंदा जा चुका हे कि अग्रत्यक्षज्ञानके द्वारा पुरुपान्तरके 

जानकी तरह अथोंपलच्धि नहीं की जा सकती। अत; 
ज्ञान मात्रकों चाहे वह सम्यरक्ञान हो या मिथ्याज्ञान, स्वसंबेदी 
मानना ही चाहिए। जो भी ज्ञान उत्पन्न होता हे, वह स्वप्रकाश 
करता हुआ ही उत्पन्न होता है । ऐसा नहीं है कि घटादि की तरह 
ज्ञान अज्ञात रहकर ही उत्पन्न हो जाय। अतः मीमांसकका उसे 
परोक्ष कहना परोक्षाभास है । 
सांच्यवहारिक वाढलोंमें गंध नगरका ज्ञान और दुःखमें सुखका 
प्रत्यक्भास ज्ञान सांव्यवहारिक पत्याक्षाभास है | 

इसी तरह अवधिज्ञानमें मिथ्यात्वके सम्पर्कंसे विभंगावधिपना 
आता है । वह मुख्यप्रत्यक्षामास कहा जायगा। मनःपर्यय और 
केचलज्ञान सम्पस्दष्टिके ही होते हैं, अतः उनमे विपर्यासकी किसी 
भी तरह, सस्मावना नहीं हे । 
अततसें ततका, या ततूमें अततका स्मरण करता 
समरणाभास है। जैसे जिनदत्तमें “वह देवदत्तः ऐसा 
स्मरण स्मरणाभास है । हि 

प्लट्टण पदार्थमें यह वही है? ऐसा ज्ञान तथा उसी पदार्थमें 
“यह उस जैसा है? इस प्रकारका ज्ञान प्रत्यभिज्ञानाभास है। जेसे- 
सहजात देवदत्त और जिनदत्तमे श्रमवश हानेबाला 
विपरीत प्रेत्यभिज्ञान, था द्रव्यदड्टिसे एक ही पदार्थमें 
बौद्धको होने वाला सादश्य प्रत्यभिज्ञान और पर्यायटष्टिसे सददश 


स्मस्णा!भास 


प्रत्यभिशाना मास 
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पदार्थमें नेयायिकादिको होनेवाला एकत्वल्लान। ये सब प्रत्यमि- 
ज्ञानाभास है । 


जिनमें अविनाभाव सम्बन्ध नहीं हे, उनमे व्याप्तिज्ञान करन 
तर्कामास' है। जैसे-जितने मेत्रके पुत्र होंगे वे सब श्याम होंगे 
आदि। यहाँ मैत्रतनयत्व और श्यामत्वमें न तो 
सहभावनियम है ओर न क्रमभावनियम, क्योंकि 
इयामताका कारण उस प्रकारके नामकर्मका उदय ओर गर्भावस्‍्थामें 
माताके द्वारा शाक आदिका प्रचुर परिमाणमे खाया जाना है । 


पत्ताभास आदिसे उत्पन्न होनेवाले अनुमान अनुमानाभास 
हैं। अनिष्ट, सिद्ध ओर बाधित पक्त पक्ताभास है। मीमांसकका 
जब्द अनित्य है? यह कहना अनिष्ट पक्षासास है । 
कभी कभी अमवश या घबड़ाकर अनिष्ट सी पक्त कर 
लिया जाता है। 'शब्द श्रवण इन्द्रियका विषय हे? यह सिद्ध 
पक्षाभास है । शब्दके कानसे सुनाई देनेमें किसीको भी विवाद 
नहीं है, अतः उसे पक्ष बनाना निरथंक हे। प्रत्यक्ष, अनुमान, 
आगम, लोक ओर स्ववचनसे बाधित साध्यवाल्ा पक्ष बाधित 
पक्ताभास है । जेसे-अग्नि ठंडी है क्‍योंकि वह द्रव्य है, जलकी तरह ।? 
यहां अग्निका ठंडा होना अत्यक्ष्ते चाधित है । “शब्द अपरिणामी है 
क्योंकि बह कृतक है, घटकी तरह ।” यहाँ 'शब्द अपरिणामी है? यह्‌ 
पक्ष शब्द परिणामी है क्‍योंकि वह अथक्रियाकारी है और कृतक 
है घटकी तरह? इस अनुमानसे बाधित है। 'परलोकमें धर्म दुःख- 
देशयक है, क्योंकि वह पुरुषाश्रित है, जैसे कि अधर्म ७ यहाँ घर्मंको 
छुःखदायक बताना आगमसे बाधित है। “मनुष्यकी खोपड़ी पवित्र 
है; क्योंकि वह प्राणीका अंग है जैसे-कि शंख और शुक्तिः यहाँ 


सर्कामास 


'पक्षाभास 
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मनुष्यकी खोपडकी पविन्नता लोकवाधित है। लोकमे गौके 
शरीरसे उत्पन्न होने पर भी दूध पवित्र माना जाता है और गोमांस 
अपविन्न | इसी तरह अनेक प्रकारके लौकिक पविद्नापित्र व्यवहार 
चलते हैं। 'मेरी माता बन्ध्या है; क्योंकि उसे पुरुषसंयोग होने 
पर भी गर्भ नहीं रहता जैसे कि प्रसिद्ध वन्ध्या ।? यहाँ मेरी माताका 
वन्ध्यापन स्ववचनवाधित है। यदि बन्ध्या है; तो तेरी माता 
कंसे हुई ९ ये सब पत्ताभास हैं । 


जो हेतुके लक्षणसे रद्दित हैं, पर हेतुके समान मालूम होते हैं 

वे हेत्वाभास हैं । वस्तुत्तः इन्हें साधनके दोप होनेसे साधनाभास 
हेववामास देना चाहिये; क्योंकि निरुष साधनमें इन बे दोपोंकी 
सम्भावना नहीं होती ! साधन और हेतुमें वाच्य- 

वाचकका भेद हे । साधनके वचनको हेतु कहते हैं, अतः उपचारसे 
साधनके दोपोंको हेतुका दोप मानकर हेत्वाभास संज्ञा दे दी गई है।' 
नैयायिक हेतुके पाँच रूप मानते हें, अतः वे एक एक रूपके 
अभावमें असिद्ध, विरुद्ध, अनेक्रान्तिक, कालात्ययापदिष्ट और 
प्रकरणसम ये पॉच हेत्वाभास स्वीकार करते हैं'। वोद्ध' ने हेतुका 
त्रिरूप माना है, अतः उनके मतसे पक्धमेत्वके अभावमें असिद्ध, 
सपक्षसत्त्वके अभावमे विरुद्ध और विपक्षासत्त्वके असावमें अने- 
कान्तिक इस तरह तीन हेत्वाभास द्वोते हैं । कशाद-सूत्र (३।११४) 
में असिद्ध, विरुद्ध और सन्दिग्ध इन तीन हेत्वाभासोंका निर्देश होने 
पर भी भाष्यमे अनध्यवसित नामके चौथे हेत्वाभासका भो कथन है। 


जैन दाशंनिकोमें आचार्य सिद्धसेनने (न्‍्यायावतार इलो० २३) 
असिद्ध, विरुद्ध और अनैकान्तिक इन तीन हेत्वाभासोकों गिनाया 
हैं। अकलंकदेव ,ने अन्यथातुपपतन्नत्वकों दी जब हेतुका एक मात्र 
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नियामक रूप भाना है तब स्वभावतः इनके मतसे अन्यथालु- 
पपन्नत्वके अभावमें एक ही हेत्वाभास हो सकता है । वे स्वयं लिखते 
'हैं कि-बस्तुतः एक ही असिद्ध हेत्वाभास है। “अन्यथालुपपत्ति? 
का अभाव चूंकि कई प्रकारसे होता है, अतः विरुद्ध, असिद्ध, 
सन्दिग्ध और अकिखित्करके भेदसे चार हेत्वाभास भी हो सकते 
हैं। एक जगह तो उन्होने विरुढ्ठ, असिद्ध और सन्दिग्धको 
अकिशित्करका विस्तार सात्र बताया है। इनके मतसे हेत्वासासो- 
की रुख्याका कोई आभ्रह नहीं है, फिर भी उनने जिन चार हेत्वा- 
भासोका निर्देश किया है, उनके लक्षण इस प्रकार हें- 


(१) असिद्ध-/ सर्वयात्यवात्‌”” ( प्रमाणसं० इलो ० ४८ ) सर्वेथा 
पक्षम न पाया जानेवाला अथवा जिसका साध्यके साथ सर्वेथा 
अ्विनाभाव न हो। जेसे 'शब्द अनित्य हे-चाक्षुप होने से।! 
असिद्ध दो प्रकार का है । एक अविद्यमान सत्ताव-अर्थात्‌ स्वरूपा- 
सिद्ध ओर दूसरा अविद्यमाननिश्चय अर्थात्‌ सन्दिग्धासिद्ध । 
अविद्यमान सत्ताक-जैसे शव्द॒परिणामी है; क्योकि वह चाह्तुप 
है | इस अनुमानमे चाक्लुपत्व हेतु शब्दमे स्वरूपसे ही असिद्ध है । 
अविद्यमान निश्चय-मू्खें व्यक्ति धूम और भाफ का विवेक नहीं 
करके जब बटलोईसे निकलने वाली भाफ को घुओँ सानकर, उसमें 
अग्निका अनुमान करता है, तो बह सन्दिग्धासिद्ध होता है। 
अथवा, सॉर्य यदि शब्द वो परिणामी सिद्ध करनेके लिये कृतकत्व 
हेतु का प्रयोग करता है तो वह भी सन्दिग्धासिद्ध है, क्‍योंकि 


अनननननिननाननकनमननामन- ०5 
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साख्यके सतमें आविभ्भाव ओर तिरोभाव शब्द ही प्रसिद्ध हैं, 
कृत्तकत्व नहीं । हि 

स्‍्यायसार (प्०८) आदिसे विशेष्यासिद्ध, विशेषणासिद्ध, 
आश्रयासिद्ध,, आश्रयेकदेशासिद्ध, व्यर्थविशेष्यासिद्ध, व्यथ्थ- 
विशेषणा सिद्ध, व्यधिकरणासिद्ध ओर भागासिद्ध इन अखिद्धके 
आठ भेदोका वणन है। उनमें व्यर्थविशेषण तकके छह भेद उन 
उन रुपोंसे सत्ताके अविद्यमान होनेके कारण स्थरूपासिद्धमें ही 


अन्तभू त द्वो जाते हैं। भागासिद्ध यह हैे-शब्द अनित्य है, | 


क्योंकि बह प्रयत्नका अविनाभावी है।” चूंकि इसमें अविनाभाव 
पाया जाता है, अतः यह सच्चा हेतु हे । हॉ, यह अवश्य है कि- 
जितने शब्दोंमें वह पाया जायगा, उतनेमेह्दी अनित्यत्व सिद्ध 
करेगा । जो शब्द प्रयत्नानन्तरीयक होगे वे तो अनित्य होंगे ही । 


व्यधिकरणासिद्ध भी असिद्ध हेत्वाभासमें नहीं गिनाया जाना 


चाहिये; क्योकि-(एक मुहू्ते वाद्‌ शकट का उदय होगा इस समय 
कृत्तिका का उदय होनेसे', “ऊपर मेघवृष्टि हुई है, नीचे नदीपूर 
देखा जाता हे? इत्यादि हेतु भिन्नाधिकरण होकरके भी अविनाभाव 
के कारण सच्चे हेतु हैं। गम्यगमकभाव का आधार अविनाभाव 
है, न कि भिन्न-अधिकरणता या अभिन्नाधिकरणता । “अविद्यमान 
सत्ताकः का अर्थ-'पक्तमें सत्ता का न पाया जाना? नहीं है, किन्तु 
साध्य, दृष्टान्त या दोनोंके साथ जिसकी अविनामाविनी सत्ता न 
पाई जाय उसे अविद्यमान सत्ताक कहते हैं । 

इसी तरह सन्दिग्धविशेष्यासिद्ध आदिका सन्दिग्धासिद्धमें 
ही अन्तर्भाव कर लेना चाहिये। ये असिद्ध छुछ अन्यत्तरासिद्ध 
'ओर कुछ उभयासिद्ध होते है। वादी जब तक प्रमाणके द्वारा 
अपने हेतु को प्रतिवादीके लिए सिद्ध नहीं कर देता, तबतक वह 
अन्यतरासिद्ध कहा जा सकता है । 


प्रमाणाभास मीमांसा छर६ 


विरुद्ध- अन्यथा भावातू” (प्रमाणसं० श्लो० ४८) साध्याभावमें 
पाया जाने वाला । जैसे-'सब क्षणिक हैं, सत्‌ होनेसे! यहाँ सत्त्व 
हेतु स्व था ज्षणिकत्वके विपक्षी कथब्वित्‌ कषणिकत्वमें पाया जाता है। 

न्यायसार (प्रृ० ८) में विद्यमानसपत्षवाले चार विरुद्ध 
तथा अविद्यमानसपक्षवलिे चार विरुद्ध इस तरह जिन आठ- 
विरुद्धो का वणन है, वे सब विपक्षमे अविनाभाव पाये जानेके 
कारण ही विरुद्ध हैं। हेतुका सपक्षमे होना कोई आवश्यक नहीं, 
है । अतः सपक्षुसत््वके अभावकों विरुद्धता का नियामक नहीं 
मान सकते | किन्तु विपक्षके साथ उसके अविनाभाव का निश्चित 
होना ही विरुद्धताका आधार है। 


दिडनाग आचार्यने विरुद्धाव्यभिचारी नाम का भी एक 
हेत्वासास साता है । परस्परविरोधी दो हेतुओं का एक प्रर्सीमे 
प्रयोग होने पर प्रथम हेतु पिरुद्धाव्यभिचारी हो जाता है। यह 
संशय हेतु होनेसे हेत्वाभास है। धर्मकीति' ने इसे हेत्वाभास नहीं 
माना हे | वे लिखते हैं कि-जिस हेतुक। त्रैरूप्य प्रमाणसे प्रसिद्ध है, 
उसमे विरोधी हेतुका अवसर ही नहीं है। अतः यह आगमाश्रित 
हेतुके विषयमें ही संभव हो सकता है । शास्त्र अतीन्द्रिय पदार्थोका 
प्तिपादन करता है, अतः उसमें एक ही वस्तु परस्परविरोधी रूपमें 
वर्शित हो सकती है । 
अकलंकदेवने इस हेत्वाभासका विरुद्धमे अन्तर्भाव किया है। 
जो हेतु विरुद्ध का अव्यभिचारी-विपक्षमे सी रहने वाला है, वह 
विरुद्ध हेत्वाभास की ही सीमामें आता है । 


कर पल 4 
(३ ) अनेकान्तिक-व्यसिचारी विपक्षेडपि” ( प्रमाण सें० 
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“लरी० ४६ ) विपक्षमें भी पाया जानेवाला। यह दो प्रकारका है। 
एक निशिचतानैकान्तिक-जैसे शब्द अनित्य हैं, क्योंकि बह 
प्रमेय है घटकी त्तरह |” यहाँ प्रमेयत्व हेतुका विपक्षमूत नित्य 
आकागमें पाया जाना निश्चित हे। दूसरा सन्दिग्धानैकान्तिक- 
जसे 'सर्वज्ञ नहीं है, क्योंकि वह वक्ता है, रथ्यापुरुपकी तरह! 
यहाँ विपक्षभूत सर्वेज्षके साथ वक्‍दृत्वका कोई विरोध न होनेसे 
वक्‍्तृत्वहेतु सन्दिग्धानकान्तिक हे । 

न्यायसार (० १०) आदिमें इसके जिन पक्षत्रयव्यापक, सपक्ष- 
विपषज्षेंदेशबृत्ति आदि आठ भेदोंका बणुन है, वे सब इसीमे अन्त- 
आूत्त हैं। अकलंकदेवने इस हेत्वाभासके लिए सन्दिग्ध शब्दका 
प्रयोग किया है । 

(४) अकिदखित्कर-सिद्ध साध्यमें और प्रत्यक्षादिवाधित 
साध्यमें प्रयुक्त होनेवाला हेतु अकिदश्चित्तर है । सिद्ध और प्रत्यक्षादि 
बाधित साध्यके उदाहरण पक्षाभासके प्रकरणमें दिये जा चुके हैं । 
अन्यथानुपपत्तिसे रहित जितने भी त्रिलक्षण हेतु हें, व सब 
अकिश्वित्कर हैं । 

अकिख्ित्कर हेत्वाभासका निर्देश जेनदाशेनिकोंमे सर्वप्रथम 
अकलंकदेवने किया है, परन्तु उनका अभिप्राय इसे स्वतन्त्र 
हेत्वाभास साननेके विपयमें सुदृढ़ नहीं मातम होता । वे एक 
जगह लिखते हैं कि-- सामान्यसे एक असिद्ध हेत्वाभास है। वही 
विरुद्ध, असिद्ध और सन्दिग्धके भेदसे अनेक प्रकारका होता हे । 
थे विरुद्धादि अकिद्धित्करके चिस्तार हैं। फिर लिखते हैं कि 
अन्यथानुपपत्तिसे रद्ित जितने त्रिलक्षण हैं, उन्हें अकिश्वित्कर 

१ सिद्धेषकिश्वित्तरोड$खिलः, ।”-प्रमाणसे० क्छों० ४६ 
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कहना चाहिये। इससे मालूम होता है कि वे सामान्यसे हेत्वा- 
भासोंकी अकिश्वित्तर या असिद्ध संज्ञा रखते थे। इसके स्व॒तन्त्र 
हेत्वाभास माननेका उनका अबल आग्रह नहीं था। यही कारण 
है कि आचार्य 'माणिक्यनन्दीने अकिश्वित्कर हेत्वाभासके लक्षण 
और सेद कर चुकने पर भी लिखा हे बि-“इस अकिश्ित्कर 
हेत्वाभासका विचार हेत्वाभासके लक्षणकालमें ही करना चाहिये। 
शास्त्राथंके समय तो इसका कार्य पक्तदोषसे ही किया जा सकता 
है ।? आचाय विद्यानन्दने भी सामान्यरूपसे एक हेत्वाभास कहकर 
असिद्ध, विरुद्व ओर अनेकान्तिकको उसीका रूपान्तर माना है। 
उनने भी अकिद्ित्कर हेत्वाभासके ऊपर भार नहीं : दिया है। 
चादिदेवसूरि आदि आचार्य भी हेत्वाभासके असिद्ध आदि तीन भेद 

ही मानते हैं । 
व्याप्तिकी सम्प्रतिपत्तिका स्थान दृशन्त कहलाता है। दृष्टान्तमें 
साध्य और साधनका निणेय होना आवश्यक है। जो दृष्टान्त 
इस दृष्टान्वके लक्षणसे रहित हो, किन्तु दृष्ठान्तके 
स्थानमें उपस्थित किया गया हो, वह दृष्टान्ताभास है । 
द्डिनागके न्यायप्रवेश (प्ृू० ५-६) में दृष्टान्ताभासके साधन- 
धर्मो सिद्ध, साध्यधर्मासिद्ध, उसयधर्मासिद्ध, अनन्वय, विपरीतान्वय 
ये पॉच साधम्ये दृष्टान्ताभास तथा साध्याव्यावृत्त, साधनाव्यावृत्त, 
उमयाव्यावृत्त, अव्यत्तिरेक और विपरीतव्यतिरेक ये पाँच वैधर्म्य 
इृष्टान्ताभास इस तरह दस दृष्टान्ताभास बताये हैं। इनमें उसयासिद्ध 
नामक दृष्टान्ताभासके अवान्तर दो सेद और भी दिखाये गये 
| अतः दिडिनागके मतसे बारह दृष्टान्ताभास फलित होते हैं। 


इष्टान्ताभ[स 
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'देशेपिकको भी बारह निदर्शेनाभास ही इष्ट हैं। 'आचार्य धर्मकीर्िे 
दिडनागके मूल दस भेदोंमें सन्दिग्धसाध्यान्वय, सन्दिग्ध 
साधनान्वय, सन्दिग्ध उभयान्वय और अप्रदर्शितान्बय ये चार 
साधस्य इृष्टान्ताभास तथा सन्दिग्ध साध्यव्यतिरेक, सन्दिग्धसाधन- 
व्यत्तिरिक, सन्दिग्धोभयव्यत्तिरेक और अप्रदर्शितव्यतिरेक इन 
चार वेधम्य हृष्टान्ताभासोंको मिलाकर कुल अठारह रृष्टान्ताभास 
बतलाये हैं । 

न्यायावतार ( क्लो० १४-२५ ) मे आ० सिद्धसेनने 
वस्ाध्यादिधिकल तथा संशय” शब्द देकर लगभग धमेकीर्तिसम्भत 
विस्तारकी ओर ही संकेत किया है। आचाये माणिक्यनन्दी 
( परीक्षामुख ६॥४०-४५. ) असिद्धसाध्य, असिद्ध-साथन, असि- 
ड्ोभमय तथा विपरीतान्बय ये चार साधम्य॑ दृष्टान्तामास तथा 
चार ही बैधम्य दषट्टान्ताभास इस तरह कुल्न आठ दृष्टान्ताभास 
मानते हैं गैने असिद्ध शब्द्से अभाव और संशय दोनोंकों 
ले लिया है। इनन अनन्वय ओर अप्रदर्शितान्वयकों भी दृशटन्त 
दोपोंमें शामिल नहीं किया हैे। वादिदेवसूरि ( प्रमाणनय० 
६।६०-७६ ) धर्मकीतिंकी तरह अठारह ही दृश्टान्ताभास भानते 
है | आचाये हेसचन्द्र ( प्रमाशमी० २।१२२-२७ ) अनन्वय 
ओर अव्यतिरेकको स्वतन्त्र दोष नहीं मानकर दृष्टान्ताभासोंकी 
संख्या सोलह निर्धारित करते हें- 

परीक्षामुखके अनुसार आठ दृष्टान्ताभास इस श्रकार हैं :-- 


शब्द अपोरुषेय है अमूर्तिक होनेसे! इस अनुमानमें इन्द्रियसुख, 
परमाणु और घट ये टदृष्टान्तद क्रमशः भअसिद्धसाध्य, 
असिद्धसाधन और असिद्धोमय हैं, क्योंकि इन्द्रियसुख 
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और उन्हे उतने मात्रसे स्पष्ट अथेवोधभी नहीं हो सकेगा। 
॥, छेष और मोहसे युक्त श्रश्नामाशिक पुरुषके वचनोंसे 
ता ज्ञान आगमाभास है। जैसे-फ्रोईे पुरुष बच्चोंके 
हा उपद्रवसे तंग आकर उन्हें भगाने की इच्छासे कहे कि 
-्न बच्चों, नदीके क्रिमारे लड़ड बट रहे हैंदोड़ा ।” इसी 
>के राग-ह्वेप-मोहप्रयुक्त वाक्य आगमाभास कहे जाते हैं। 
ग्रभास- 
मुख्यरूपसे प्रमाणके दो भेद किये गये हैं. एक प्रत्यक्ष ओर 
0 परोक्ष । इसका उल्लंघन करना अर्थात्‌ एक, या तीन आदि 
ण॒ मानना संख्याभास है; क्‍योंकि एक प्रसाण मानने पर 
बक प्रत्यक्षसे ही परलोकादि का निपेष, परबुद्धि आदिका ज्ञान 
तक कि स्वयं प्रत्यक्ष की प्रमाणता का ही समर्थन नहीं कर 
(फत्ता । इन कार्यके लिए उसे अनुमान मानना ही पड़ेगा। इसी 
रद वोद्ध, सांख्य, नेयायिक, प्रभाकर ओर जेमिनीय अपने द्वारा 
बीकृत दो, तीन, चार, पॉच ओर छह प्रमाणोंसे व्याप्तिका ज्ञान 
हीं कर सकते। उन्हे व्याप्तिग्राही तकंको स्व॒तन्त्र प्रमाण मानना ही , 
'चाहिये। इस तरह तकेको अतिरिक्त प्रमाण मानने पर उनकी 
'निश्चित प्रमाण संख्या बिगड़ जाती है । 
नेयायिकके उपसान का साहश्य प्रत्यभिज्नानमें, प्रभाक र की 
अथोपत्ति का अनुमानमे ओर जैमिनीयके अभाव प्रमाण का यथा- ' 
सम्भव प्रत्यज्षादि प्रमाणोमें ही अन्तर्भाव हो जाता है। अतः 
यावत्‌ विशद ज्ञानों का, जिनमें एकदेश विशद्‌ इन्द्रिय और मानसे 
प्रत्यक्ष भी शामिल्न हैं प्रत्यक्ष प्रमाणमें, तथा समस्त अविशद 
ज्ञानोंका जिनमे स्मरण, प्रत्यभिज्ञान, तक॑, अनुमान और आगम 
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व्यत्तिरिक, सन्दि्साधनव्यततिरेक और सन्दिग्धोभयव्यतिरेक 
नामके व्यतिरेक इृष्टान्ताभास हो जाते हैं। 

(७-८) अप्रदर्शितान्वयय और अप्रदर्शितव्यतिरेक भी हृशन्ता- 
भास होते है, यदि व्याप्तिका ग्राहक तर्क उपस्थित न किया जाय | 
थथा वत्‌ तथा? आदि शब्दोंका प्रयोग न होने की वजहसे किसी को 
इृष्टान्ताभांस नहीं कहा जा सकता; क्योंकि व्याप्तिके साधक प्रमाण 
की उपस्थितिमें इन शब्दोंके अप्रयोगका कोई महत्त्व नहीं है; और 
इन शब्दोंका प्रयोग होने पर भी यदि व्याप्तिसाधक प्रमाण नहीं 
है, तो वे निश्चय से हृष्टान्ताभास हो जाँयगे । 

वादि देवसूरिने अनन्यय ओर अव्यतिरेक इन दो दृष्टान्ता- 
भासोंका भी निर्देश किया है, परन्तु आचार्य हेमचन्द्र स्पष्ट लिखते 
हैं कि-ये स्व॒तन्त्र दृष्टान्तांभास नहीं है; क्योंकि पूर्वोक्त आठ आठ 
इृष्टान्ताभास अनन्वय और अव्यत्तिरेकके ही विस्तार हैं । 

इृष्टान्ताभासके बचनको उदाहरणाभास कहते हैं। उदाहरणामास 
में वस्तुगत दोप और वचनगत दोष दोनों शामिल हो सकते हें । 
उदाहरणा- “ ईन्‍हें उदाहरणाभास कहने पर ही अग्रदर्शितान्वय 

विपरीतान्वय, अगप्रदर्शितव्यत्तिरेक, विपरीतव्यत्तिरेक 
उात जैसे बचनदोपोंका संग्रह हो सकता है। दृष्टान्तामासमें 
तो केबल बस्तुगत दोपोंका ही संग्रह होना न्याय्य है। 

यह पहले बताया जा चुका है कि उदाहरण, उपनय ओर निग- 
मन वालवबुद्धि शिष्योंके समभानेके लिए अनुमानके अवयब रुपमें 
बालप्रयोगा- स्त्रीफीर किये गये हैं। जो अधिकारी जितने अबयवों 

से समभते हैं, उनके लिए उनसे कमका प्रयोग बाल- 
भार (य्योगाभास होगा। क्योंकि जिन्हें जितने वाक्‍्यसे 
समझने की आदत पड़ी हुई है, उन्हें उससे कमका बोलना अटपढा 
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: लगेगा और उन्हे उतने मात्रसे स्पष्ट अथेंवोधभी नहीं हो सकेगा। 
राग, हवेप और मोहसे युक्त अग्रामाणिक पुरुषके बचनोंसे 
. होनेवाला ज्ञान आगमाभास है। जैसे-फ्रोई पुरुष बच्चोंक्े 
उपद्रवसे तंग आकर उन्हें भगाने की इच्छासे कहे कि 
“बच्चों, नदीके क्रिमारे लड़ड बट रहे हेंदौड़ा ।' इसी 
प्रकारके राग-हेप-मोहप्रयुक्त वाक्य आगमाभास कहे जाते हैं। 
खंख्याभास- ' 

मुख्यरूपसे प्रमाणके दो भेद किये गये हैं. एक प्रत्यक्ष ओर 
दूक्षरा परोक्ष | इसका उरलेंघन करना अथोत्‌ एक, या तीन आदि 
प्रसाण मानना संख्याभास है; क्योंकि एक प्रमाण मानले पर 
चार्वांक प्रत्यक्षसे ही परलोकादि का निषेष, परबुद्धि आदिका ज्ञान, 
यहाँ तक कि स्वयं प्रत्यक्ष की प्रमाणता का ही समथन नहीं कर 
सकता । इन कार्योके लिए उसे अनुमान मानना ही पड़ेगा। इसी 
तरद बोद्ध, सांख्य, नेयायिक, प्रभाकर और जेमिनीय अपने द्वारा 
स्वीकृत दो, तीन, चार, पॉच ओर छह प्रमाणोंसे व्याप्तिका ज्ञान 
नहीं कर सकते। उन्हें व्याप्तिग्राही तर्ककों स्व॒तन्त्र प्रमाण मानना ही 
चाहिये। इस तरह तकेको अतिरिक्त प्रमाण मानने पर उनकी 
निश्चित प्रमाण संख्या विगड़ जाती है। 

नेयायिकके उपसान का साह्श्य प्रत्यमिज्ञानमें, प्रभाक र की 
अरथोपत्ति का अनुमानमे ओर जैमिनीयके अभाव प्रमाण का यथा- 
सस्भव प्रत्यक्षादि प्रमाणोंमें ही अन्तर्भाव हो जाता है। अतः 
यावत्‌ विशद जानों का, जिनमे एकदेश विशद्‌ इन्द्रिय और मानस 
प्रत्यक्ष भी शामिल हैं, प्रत्यक्ष प्रमाणमें, तथा समस्त अविशद्‌ 
ज्ञानोंका जिनमे स्मरण, प्रत्यभिज्ञान, तक, अनुमान और आगम 


. आगमाभास' 
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ष के अर अन्तर्भाव करके प्रमाणके प्रत्यज्ञ और परोत्ञ 
पे स्वीकार करना चाहिये। इनके अवान्तर भेद भी 
अतिमासभेद ओर आवश्यकताके आधारसे ही किये जाने चाहिये। 
विषयाभास'- 
एक ही सासान्यविशेषात्मक पदार्थ प्रमाणका विषय हो सकता 
हूं, यह पहले वताया जा चुका हैं। यदि केचल सामान्य, केवल 
विशेष या सामान्य और विशेष दोनों को स्वतन्त्र स्वतन्त्र रूपों 
प्रमाणका विपय साना जाता हे, तो ये सब विपयाभास हैं: क्योंकि 
पदाथंकी स्थिति सामान्यविशेषात्मक और उत्पाद-व्यय-प्रीव्यात्मक 
रूपमे ही उपलब्ध होती है । पूर्चपर्याय का त्याग, उत्तरपर्याय की 
उत्पत्ति ओर द्रव्य रूपसे स्थिति इस त्रयात्मकताके बिना पदार्थ कोई 
भी अथंकिया नहीं. कर सकता। 'लोकव्यवस्था” आदि प्रकरणोंमें 
हम इसका विस्तारसे वर्णन कर आये हैं। यदि सर्वथा नित्य सामान्य 
आदिरूप पदाथ अर्थक्रियाकारी हों, तो समर्थके लिये कारणान्तरों 
की अपेक्षा न होने से समस्त कार्यों की उत्पत्ति एक साथ हो जानी 
चाहिये। ओर यदि असमर्थ है; तो कार्योत्यत्ति बिलकुल ही नहीं 
होनी चाहिये। सहकारी कारणोके मिलने पर कार्योत्पत्ति होती है! 
इसका सीधा अर्थ हू कि सहकारी उस कारणकी असासथ्यको हटा- 
कर सामर्थ्य उत्पन्न करते हैं ओर इस तरह वह उत्पाद और व्ययका 
आधार बन जाता ह। सबंधा क्ष॑णिरु पदार्थमें देशकृत क्रम न 
होनेके कारण कार्यकारणभाव और कऋ्रमिक कार्योत्पत्तिका निर्वाह 
नहीं हा सकता। पूवेका उत्तरके साथ कोई वास्तविक स्थिर 
सम्बन्ध न होने से कार्यकारणभावमूलक समस्त जगतके 
व्यवहारोंका उच्छेद हा। जायगा। बद्ध को ही मोक्ष तो तब हो 


१ "विषयाभासः सामान्य विशेषों दयं वा स्वतन्नम 
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सकता है जब एक ही अनुस्यूत चित्त प्रथम बँग्रे और बही छूटे । 
हिंसककी ही पापका फल भोगनेका अवसर तब आ सकता है हक 
हिंसा क्रियासे लेकर फल भोगने तक उसका वास्तविक अस्तित्व ओर 
पररुपर सम्बन्ध हो । * । 
इन विपयाभासोंमे त्रह्मगाद और शब्दाह्वैतवाद नित्य पदार्थका 
प्रतिनिधित्व करनेवाली उपनिपद्धारासे निकले हैं। सांख्यका 
णक प्रधान अर्थात्‌ प्रकृतिबाद भी केवल सामान्यवादमे आता है। 
प्रतिक्षण पदार्थोका विनाश मानना ओर परस्पर विशकलित चणिक 
परमाणुओंका पुञ्ञ मानना केवल विशेषवादम सम्मिलित है। तथा 
सामान्यको स्वतन्त्र पदाथे और द्रव्य, गुण, कर्म आदि विशेषोंकों 
प्रथक्‌ स्वतन्त्र पदार्थ मानना परस्पर निरपेक्ञ उमयवादमें शामिल है। 
अहावादविचार- | 
वेदान्ती जगततमें केवल एक 'तरह्मको ही सत्‌ मानते हैं । वह 
कूटस्थ नित्य और अपरिवतेनशील है। चह सत्‌ रूप है। हे? 
चेदान्तीका* अस्तित्व ही उस महासत्ताका सबसे प्रचल साधक , 
४ प्रमाण है। चेतन और अचेतन जितने भी भेद हें, वे 
सब इस ब्रह्मऊे प्रतिभासमात्र हैं । उनकी सत्ता प्राति- 
भासिक या व्यावहारिक है, पारमार्थिक नहीं। जैसे एक अगाघ 
समुद्र बायुके वेगसे अनेक प्रकारकी बीची, तरंग, फेन, बुदुबुद आदि 
रूपोमे प्रतिभासित होता है, उसी तरह एक सत्‌ ब्रह्म अविद्या या 
मायाक्री बजहसे अनेक जड़-चेतन, जीवात्मा-परमात्मा और घट-पट 
न 
वन मन सर हक 2२25॥ प्राणी अविद्यामें, 
ओके अनुसार जगतको 
अनेक प्रकारके भेद ओर प्रपद्चक्के रूपमें देखता है । एक ही पदाओी 


१ "स्व खल्विदं ब्रह्मण-छान्दो० ३१४।१ 
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अनेक प्राणियोंकी अपनी अपनी वासना-दृपित दृष्टिके अ सार 
विभिन्न रूपोंगें दिखाई देता है | अविद्याके हट जाने पर खत, 
ओर आनन्द रूप त्रह्ममें लय हो जाने पर समस्त प्रप॑चोंसे रहित 
निविकल्प त्राह्म-स्थिति भ्राप्त होती है । जिस' प्रकार बिश्ुद्ध 
आकाशको तिमिररोगी अनेक ग्रकारकी चित्र विचित्र रेखाओंसे 
खचित ओर चित्रित देखता है उसी तरह अविद्या या मायाके 
कारण एक ही त्रह्म अनेक ग्रकारके, देश, काल और आकारके 
भेदोंसे भिन्नकी त्तरद्द चित्न-विचित्र प्रतिभासित होता है। जो भी 
जगतमें था, हे ओर होगा वह सब त्रह्म ही है । 

यही त्रह्म समस्त विश्वकी उत्पत्ति, स्थिति और प्रतयमें उत्ती 
तरह कारण होता है, जिस' प्रकार मकड़ी अपने जालके लिए, 
चन्द्रकान्‍्तमरिण जलके लिए और बट वृक्ष अपने प्ररोहोंके लिए 
कारण होता है। जितना भी भेद है, बह सच अतान्त्विक और 
भूठा हैं. । 

यद्यपि आत्मश्रवण, मनन और ध्यानादि भी भेद्रूप 





१ “थथा विशुद्धमाकाशं तिमिरोपप्लुतो जनः । 
संकीर्णमिव मात्रामिश्चित्राभिरभिमन्यते ॥ 
तथेदममलं ब्रह्म निविकारमविद्यया । 


कलुपत्वमिवापन्न॑ भेदरूप प्रपश्यति ॥? 
-बूहदा० भा० वा० ३४ ४२-१४४ 


२ “यथोणनाभिः सजते णहते च" -मुण्डकोप० ११७ 

३ “यथा पयो पयोच्न्तरं जरयति स्वयं च॑ जीयति; यथा विष॑ 
विषान्तरं शमयति स्वयं च शःम्यति, यथा वा कतकरनो रजो3न्तगविते 
पाथसि प्रत्षितत रजोडन्तरारणि भिन्‍्दत्‌ स्ववमपि मिद्यमानमनाविलं पाथः 
करोति, एवं कम अविद्यात्मकमपि अविद्यान्तराणि अपगमयत्‌ खबमय 
पगच्छुतीति ।??-ब्रह्मसू० शां० भा० भा० ए० ३२ । 
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होनेके कारण अविद्यात्मक है, फिर भी उससे विद्याकी प्राप्ति संभव 
है। जैसे घूलिसे गंदले पानीमें कतक फल या फिठ्करीका चूर्थ, 
जो कि स्वय सी धूलिरूप दी है डालने पर एक धूलि दूसरी धूलिको 
शान्‍्त कर देती है ओर स्वयं भी शान्त होकर जलको स्वच्छ 
श्रवस्थामे पहुँचा देती है। अथवा जैसे एक विष दूसरे विषको 
नाश कर निरोग अवस्थाकओ भ्राप्त करा देता है, उसी तरह आत्म- 
श्रवण सनन आदि रूप अविया भी राम-हेष भोह आदिरूप-सूल- 
अविद्याको नष्ट कर स्वगतभेदके शान्त होने पर निर्विकरप 
स्वरूपावस्था प्राप्त हो जाती है । अतात्तिवक अनादिकालीन 
अचिय्याके उच्छेदके लिए ही मुम्ुछुओका प्रयत्न होता है। यह 
अविद्या तत्त्वज्ञानका प्रागभाव है। अतः अनादि होने पर भी 


उसकी निवृत्ति उसी तरह हो जाती है जिस प्रकार कि घटादि 
कार्योकी उत्पत्ति होने पर उनके प्रागसावों की । 


इस बअह्यका ग्राहक सन्मात्रप्राही निबिकल्पक प्रत्यक्ष है। 
वह मूक बच्चोके ज्ञानकी तरह शुद्ध चस्तुजन्य और शब्द सम्पकते 
शून्य नि्विकस्प होता है। - हे 

अविया ब्रह्मसे भिन्‍त है या अभिन्‍नए इत्यादि विचार भी 
अश्रस्तुत हैं, क्योकि ये विचार वस्तुस्पर्शी होते हैं और अविया 


है अवस्तु | किसी भी विचारको सहन नहीं करना ही 'अवियाका 
अविद्यात्व है। 


किन्तु, अत्यक्षसिद्ध ठोस और तात्त्विक जड़ और चेतन 
पदार्थोका सातन्न अविद्याके हवाई प्रहारसे निषेध नहीं किया जा सकता | 
जै नका उत्तर ऑिनिकी प्रयोगशालाओंने अनन्त जड़ परसाणुओंका 
प्रथक तात्तिक अस्तित्व सिद्ध किया ही है । तुम्हारा 
कल्पित जह्म ही उन तथ्य और सत्यसाधक प्रयोग- 
१ “अवियाया श्रविद्याल्वे इदभेव च्‌ लक्षणम्‌ 
मानाघातासहिष्णुलवमसाधारणमिष्यते ॥”-सम्बन्धवा० का० १८८१ 


पे 'जैनदर्शन 


शालांश्रोंमें सिद्ध नहीं हो सका है । यह ठीक है। कि हप अपनी 
शब्द्संकेतकी वासनाके अनुसार किसी परमाणुसमुदायको 
घट, घड़ा कलश आदि अनेक शब्दसंकेतोंसे व्यक्त करें और 
इस व्यक्तीकरणकी अपनी सीमित सर्यादा भी हो पर इतने भात्रते 
उन परमाणुओंकी सत्तासे ओर परमाणुओंसे वने हुए विशिष्ट 
शआकारवाले ठोस पदार्थोकी सत्तासे इनकार नहीं क्रिया ज्ञा सकता। 
स्व॒तन्त्र, वजनवाले और अपने गुणधघर्मोक्रे अखण्ड आधारभूत 
उत्त परसाणुओंके व्यक्तित्वका अभेदगामिनी दृष्टिके द्वारा वि्य 
नहीं किया जां सकता। उन सबमें अभिन्‍त सत्ताका दरशन ही 
काल्पनिक है । जैसे कि अपनी प्रथक्‌ प्रथक सत्ता रखनेवाले 
छात्रोंके समुदायमें सामाजिक भावनासे कटियत किया गया एक 
छात्र सण्डल' मात्र व्यवहारसत्य है, वह समझ और सममोते 
के अनुसार संगठित और विधटित भी किया जाता है, उत्तका 
विस्तार और संकोच भी होता है और अन्ततः उसका भावनाके 
सिधाय वास्तविक कोई ठोस अस्तित्व नहीं है, उसी तरह एक 
'सत्‌ सक्त के आधारसे कल्पित किया गया अभेद्‌ अपनी सीमाओं 
में संघटित और विघटित होता रहता है। इस एक सतका ही 
अस्तित्व व्यावहारिक और ग्रातिमासिक है, न कि अनन्त चेतन 
द्रव्यों और अनन्त अचेतन परमाणुओंका । असंख्य प्रयत्न करने 
पर भी जगतके रंगमश्नसे एक भी परमाणुका अस्तित्व नहीं मिटाया 
जा सकता | 


दृष्टिसृष्टि त्तों उस शतुमु गे जैसी बात है जो अपनी आँखोंको 
बन्द करके गर्दन सीची कर सममता है कि जगतमें झुछ नहीं 
है। अपनी आखें खोलने या बन्द करनेसे जगतके अस्तित्व या 
नास्तित्वका कोई सम्बन्ध नहीं है । आँखें बन्द करना ओर खोलना 
अप्रतिभास, प्रतिभास या विचित्र अतिभाससे सम्बन्ध रखता 


ब्रह्मवाद मोमांसा । डे 
न कि विज्ञानसिद्ध कार्यकारणपरनपरासे; प्रतिबद्ध पदाधोके 
अस्तित्व से | किसी स्वयंसिद्ध पदार्थमें विभिन्‍न रागी ठेषी और 
मोही पुरुषोंके द्वारा को जानेवालीं इष्ट-अनिष्ट, अच्छी-खुरी, हित 
अहित, आदि कल्पनाएँ भले हो दृष्टि-सष्टिकी सौमामें आबे 
ओर उनका अस्तित्व उस व्यक्तिके प्रतिभास तक हो सीमित हो 

और व्यावहारिक हो, पर उस पदार्थवा और उसके रूप, रस, 

गन्ध, स्पर्श आदि वास्तविक गुण-धर्मोका अस्तित्व अपना स्वयं 
है, किसीको दृष्टिने उसकी सृष्टि. नहीं की है और न किसीको' 
चासना या रागसे उनकी उत्तत्ति हुईं है।' भेद वस्तुओंमें स्वाभा- ' 
विक है | वह न केवल मलुष्योंकों ही किस्तु संसारके प्रत्येक प्राणीकों 
अपने अपने उत्यज्ष ज्ञानोंमें स्वतः अ्तिभासित होता है। अनन्त 
प्रकारके विरुद्धधर्माध्यासोंसे सिद्ध देश, काल और श्राकारकृत 
भेद पदार्थोके निजी स्वरूप हैं | बर्कि चरस अभेद ही कस्पनाका 
विपय है। उसका पता तब तक नहीं लगता जब तक कोई व्यक्ति 
उसकी सीमा और परिभाषाकों न सममा दे।, अभेदमूलक 
संगठन वनते और बिगढ़ते है, जब कि भेद अपनी स्थिरभूमि 
विगका है।' दी रता है, न यह बनता है और न वह 


आजके विज्ञानने अपनी प्रयोगशालाओं से यह सिद्ध कर 


रे 


ध्५े 


दिया है कि जगतके प्रत्येक अद-परमाणु अपना प्रथक अस्तित्व 
चर के 
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यदि एक ही ज्ह्मका जगतमें मूलभूत अस्तित्व हो और 
अनन्त जीवात्मा कल्पित भेदके कारण ही प्रतिभासित होते हों. 
तो परस्परविरुद्ध सदाचार ठुराचार आदि क्रियराओंसे होनेवात 
,पृण्यपापका चन्‍्ध और उनके फल सुख दुःख आदि नहीं वन सकेंगे ! 
जिस प्रकार एक शरीरमें सिरसे पेर तक सुख और दुःखकी अनुभूति 
अखण्ड द्वोती हं, भले ही फोड़ा पैरमें ही हुआ हो, उसी तरह समल 
प्राणियोंमें यदि सलभूत एक नह्मका ही सद्भाव है तो अखण्ड- 
भावसे सब्रकों एक जेंसी सुख दुःखकी अनुभूति होनी चाहिये थी। 
एक अनिवचनीय अविद्या या साथाका सहारा लेकर इन जज्ञते हुए 
प्ररनोंको नहीं मुलकाया जा सकता | 


त्रकद्मको जगतका उपादान कहना इसलिए असंगत है, क्नि 
एक ही उपादानसे विभिन्‍न सहकारियोंके मिलने पर भी जड़ और 
चेतन, मूर्च ओर अमूर्त्त जैसे अत्यन्त विरोधी कार्य उत्पन्न नहीं हो 
सकते। एक उपादानजञ्न्य कार्योरें एकपताका अन्वय अवश्य 
देखा जाता है। त्रह्म क्रीड़ाके लिए जगतको उत्पन्न करता है? यह कहना 
एक प्रकारकी खिलवाड़ है। जब अहासे मिन्‍त्र कोई दया करने 
योग्य प्राणी ही नहीं हैं; तब वह किस पर दया करके जगतको 
उत्पन्न करनेकी वात सोचता है ? और जब ब्रह्मसे मिन्न अविया 
वास्तचिक है ही नहीं; त्तव आत्मश्रवण, मनन और निदिध्यासन 
आपदिके द्वारा किसकी निवृत्तिकी जाती है १ 

अ्विद्याको तत्त्वज्ञानका प्रागभाव नहीं साना जा सकता; 
क्योंकि यदि वह सर्वधा अभाव रूर है, तो सेदज्ञानरूपी कार्य 
उत्पन्न नहीं कर सकेगी १ एक विप स्त्रयं सत्‌ होकर, पूर्वेविषकों वो 
कि स्वयं सत्‌ होकर ही मूच्छांदि कार्य कर रहा था, शान्त कर सकता 
है और उसे शान्त कर स्व॒र्य भी शान्त हो सकता है । इसमे दो सत्‌ 
पदार्थेमि ही बाध्यवाध+भाव सिद्ध होता है। ज्ञानमें विद्यात्र वा 
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अविधात्वकी व्यवस्था भेद या अभेदको ग्रहण करनेके कारण नहीं 
है। यह व्यवस्था तो संवाद और विसंवादसे होती है और संवाद 
अभेदकी तरह भेदमे भी निर्विवाद रूँपसे देखा जाता है । 
अविद्याको भिन्नाभिन्नादि विचारों ते दूर रखना भी उचित्त नही 
हं; क्योंकि इतरेतराभाव आदि अवस्तु होने पर भी भिन्नाभिन्नादि 
विचारोके विषय होते हैं, और गुड़ ओर मिश्रीके परस्पर मिठासका 
तारतम्य वस्तु होकर भी विचारका विपय नहीं हो पाता। अतः 
प्रत्यक्षसिद्ध सेदका लोप कर काल्पनिक अभेदके आधारसे 
परमार्थ अह्मयदी कल्पना करना व्यवहारविरुद्ध तो है ही, प्रमाण- 
विरुद्ध भी है। | 
हाँ. प्रत्येक द्रव्य अपनेमे अद्वेत है। वह अपनी गुण ओर 
पर्यायोंमें अनेक ग्रकारसे भासमान होता है, किन्तु यहाँ यह जान 
लेना आवश्यक है कि वे गुण ओर पर्याय रूप भेद द्वव्यमें चास्त- 
विक हैं, केवल प्रातिभासिक और काल्पनिक नहीं हैं। द्रव्य स्वयं 
अपने उत्पाद-व्यय-ध्रोव्य स्वभावके कारण उन्त उन पर्यायोके रूपसे 
परिणत होता है। अतः एक द्वव्यमे अद्वेत होकर भी भेदकी 
स्थिति उतनो ही सत्य है जितनी कि अभ्ेदकी । प्यायें भी द्रव्यकी 
तरह बस्तुसत्‌ हैं; क्योकि वे उसीकी पर्यायें हैं । यह ठीक है कि 
साधना करते समय योगीको ध्यान कालसे ऐसी निर्बिकल्प अवस्था 
प्राप्त हो सकती है, जिसमे जगतके अनन्त भेद या स्वपर्यायगत 
भेद भी प्रतिसासित न होकर मात्र अद्वेत आत्माका साक्षात्कार हो, 
पर इतने सात्रसे जगतकी सत्ताका लोप नहीं किया जा सकता । 
जगत क्षणभंगुर है, संसार स्वप्न हे, मिथ्या है, गंधर्व॑नगरकी 
तरह प्रतिभास मात्र हे! इत्यादि भावनाएँ हैं। इनसे चित्तको 
भावित्त करके उसकी प्रवृत्तिको जगत्तक्रे विषयोसे हटाकर आपत्म- 
लीन क्रिया जाता है। भाषनाओंसे तत्त्वकी व्यवस्था नही होती । 


दें जेनद्शन 


उसके लिए त्तो सुनिश्चित कार्यकऋारणभावकी पद्धति और तन्मूलक 
प्रयोग ही अपेक्षित होते हैं। जैनाचार्य भी अनित्य भाषनामें 
संसारको सिध्या ओर स्वप्नवत्‌ असत्य कहते हैं। पर उसका प्रयोजन 
केबल बेराग्य ओर उपेक्षावृत्तिको जागृत करना है। अतः भावतता- 
ओके बलसे तत्त्वज्ञानके योग्य चित्तकी भूमिका तैयार होने पर 
भी तत्त्वव्यचस्थामें उसके उपयोग करनेका मिथ्याक्रम छोड़ ही 
देना चाहिये | 

'एक ही बह्यके सब अंश हैं, परस्परका भेद भूठा है, 
अतः सबको सिलकरके प्रेम पूर्वक रहना चाहिये ? इस प्रकारके 
उदार उद्दे श्यसे त्द्मयवादके समर्थनका ढंग केवल ओदार्यके प्रचारका 
कल्पित साधन हो सकता हे। 

आजके भारतीय दाशनिक यह कहते नहीं अघाते कि “दशेनकी 
चरम कल्पनाका विकास अद्वेतवादमें ही हो सकता हे | तो क्या 
दशन केवल कल्पनाकी दोड़ है ? यदि दर्शन मात्र कर्पनाकी 
सीमामे ही खेलना चाहता है, तो समम लेना चाहिये कि विज्ञानके 
इस सुसम्बद्ध कार्यकारणभावके युगमें उसका कोई विशिष्ट स्थान 
नहीं रहने पायगा । ठोस वस्तुका आधार छोड़कर केवल दिमागी 
कसरतमें पड़े रहनेके कारण ही आज भारतीयदर्शन अनेक 
विरोधामासोंका अजायबघर वना हुआ हे। दशेनका केवल यही 
काम था कि वह स्वयंसिद्ध पदा्थोक्रा सम्रुचित वर्गीकरण करके 
उनकी व्याख्या करता किन्तु उसने प्रयोजन और उपयोगकी ऋृषसे 
पदार्थोका काल्पनिक निर्माण ही शुरू कर दिया है ! 

विभिन्न प्त्ययोके आधारसे पदार्थोक्री प्रथक्‌ ए्थक्‌ सत्ता 
माननेका क्रम ही गलत है। एक ही पदाथमें अवस्था भेदसे 
विभिन्न प्रत्यय हो सकते हैं। 'एक जातिकां होना! और 'एक 
होना? बिल्कुल जुदी बात है। “सर्वेत्र सत्‌ सत्‌ः ऐसा प्रत्यय 
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दोनेके कारण सम्मात्र एक तत्त्व है।? यह व्यवस्था देना न केबेल 
निरी कल्पना ही है किन्तु प्रत्यक्षादिसे बाधित भी है। दो पदाथ 
विभिन्नसत्ताक होते हुए भी साह्श्यके कारण समानग्रत्ययके 
विपय हो सकते हैं । पदार्थोका वर्गीकरण साहह्यके कारण एक 
जातिकः के रूपमे यदि होता है तो इसका अर्थ यह कदावि नहीं 
हो सकता कि वे सब पदार्थ 'एक ही! है। अनन्त जड़ परसाणुओंको ' 
सामान्यलक्षणसे एक पुदुगलद्गव्य था अजीवद्रब्य जो कहा 
जाता है वह जातिकी अपेक्षा है, व्यक्तियाँ तो अपनी प्रथक्‌ प्रथक्‌ 
सत्ता रखने वालीं जुदी जुदी ही हैं । इसी तरदद अनन्त जड़ और 
अनन्त चेतन पदार्थोकों एक द्वव्यत्वकी दृष्टिसे एक कहने पर भी 
उनका अपना प्रथक्‌ व्यक्तित्व समाप्त नहीं हो जाता । इसी तरह 
द्रव्य, गुण, पर्याय आदिको एक सतकी दृष्टिसे सन्मात्र कहने पर 
भी उनके द्रव्य और द्वव्यांश रूपके अस्तित्वमे कोई बाधा नहीं 
आती चाहिये | ये सब कल्पनाएँ साहश्य-मूलक हैं. न कि एकत्व-- 
मूलक । एकत्व-मूलक अभेद तो प्रत्येक द्रव्यका अपने गुण ओर 
पर्यायोके साथ ही हो सकता है। बह अपनी कालकमसे होने 
वाली अनन्त पर्यायोकी एक अविच्चछिन्न घारा है, जो सजातीय और 
विजातीय द्वव्यान्तरोसे असंक्रान्त रहकर अनादि' अनन्त अवाहित 
है। इस तरह प्रत्येक द्रव्यका अद्वेत त्तात्त्चक और पारमार्थिक है, 
किन्तु अनन्त अखण्ड द्रव्योंका 'सतः इस सामान्यहप्टिसे किया 
जानेवाला सारश्यमूलक संगठन काल्पनिक और व्यावद्ारिक ही है, 
पारमार्थिक नहीं । । | 

अमुक भू-खण्ड का ताम अमुक् देश ' रखने पर भी वह देश 
कोई द्वव्य नहीं बच जाता और न उसका भनुष्यके भावोंके अति- 
रिक्त कोई वाह्ममे पारमार्थिक स्थान ही है। 'सेना चन? इत्यादि संगरह- 
मूलक व्यवहार शब्दप्रयोग की सहजताके लिए हैं; न कि इंनके 
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प्रातिभासिक सचाको घोषित करना है हे 79330) 
ओ को हम वज्ञानिक प्रयोग करने 
'पर भी दो परमाणुओं को अनन्त कालके लिए अविभागी एक- 
द्रव्य नहीं बना सकते, यानी एकेकी सत्ता का लोप विज्ान की भट्टो 
भी नहीं कर सकती | तात्पये यह हैं कि दिमागी कत्पनाओं को 
पदाथ व्यचस्थाका आधार नहीं बनाया जा सकता | 
यह ठीक है कि हम प्रतिभासके बिना पदार्थका अस्तित् 
दूसरेको न समझा सके और न स्वयं समझ सकें परन्तु इतने मात्रसे 
उस पदाथको 'प्रतिभासस्वरूपः ही तो नहीं कहा जा सकता ९ अंधेरे 
में यदि बिना प्रकाशके हम घटादि पदार्थोक्री नही देख सकते ओर न 
दूसरोंकों दिखा सकते हैं; तो इसका यह अर्थ कदापि नहीं हो सकता 
कि घटादि पदार्थ प्रकाशरूप' ही हैं । पदार्थोंक्री अपने कारणोंसे 
अपनी अपनी स्वतन्त्र सत्ताएँ हैं ओर प्रकाश की अपने कारणोंसे | 
फिर भी जंसे दोनोंमें प्रकाश्य-प्रकाशक भाव हैं उसी तरह प्रतिभास 
ओर पदार्थप्ति प्रतिभास्य-प्रतिभासकभाव है। दोनोंकी एक सत्ता 
कदापि नहीं हो सकती। अत्तः परम काटपनिक सम्रह नयकी दृष्ठिसे 
समस्त जगतके पदार्थोका एक 'सत्‌' मलेही कह दिया जाय पर यह 
कहना उसी तरह एक काल्पनिक शब्दसंकेतसात्र है, जिस तरह 
दुनियाँ के अनन्त आमोंको एक आस शब्दसे कहना | जगतका हर 
पदार्थ अपने व्यक्तित्वके लिए संघपें करता दिखाई दे रहा है भोर 
प्रकृतिका नियम अल्पकालके लिए उसके अस्तित्वकों दूसरेसे 
सम्पद्ध करके भी उसे अन्तमें स्वतन्त्र ही रहने का विधान 
करता है । जड़ परमाणुश्रोंमें इस सम्बन्धता सिलसिला परस्पर 
संयोगके कारण बनता और विगड़ता रहता है, परन्तु चेतन 
तत्त्वोंमें इसकीं सी संभावना नहीं है। सबकी अपनी अपनी 
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अलुभूतियाँ, वासनाएँ और पतियाँ छुी जुडी हे हक आह 
ले सकती है, एकता नहीं । इसे न्त भेदकि २ 
 क एक अद्वैत की बात सुन्दर कर्पनासे अधिक महत्त्त 

रखती ,। फिी, 
कर जैन दर्शनमें इस प्रकारकी कल्पनाओंको संप्रह-नयमे स्थान 
देकर भी एक शर्ते लगा दी है कि-कोई भी लय अपने प्रतिपक्षी 
नयसे निरपेज्ञ होकर सत्य नहीं हो सकता | यानी भेदसे 
निरपेजञ अमेद परमार्थसत्‌ की पदवी पर नहीं पहुंच सकता। ञ्से 
यह कहना ही होगा कि 'इन स्वय सिद्ध भेदोमे इस दृष्टिसे अभेद 
कहा जा सकता है / जो नय प्रतिपक्षी नयके विषयका निराकर्ण 
करके एकान्तकी ओर जाता है बह ढुनय है, नयाभास है। अतः ' 
सम्मात्र श्रद्धैत संप्रहनयका विषय नहीं होता किन्तु संग्रहनयाभास 
का च्रिपय है। 


शद्वाद्वेतवाद समीक्षा- 


भर्दृहरि आदि वैयाकरण जगतमे मात्र एक शब्द को परमार्थ- 
सत्‌ कहकर समस्त वाच्य वाचक तत्त्वको उसी शब्दत्नह्मकी विषते 
मानते हैं। यद्यपि *उपनिपद्में शब्दबहा ओर 

शब्दादैत समीक्षा हि है थे 
दे परतह्मका वर्णन आता है ओर उसमे यह बताया 
( पूलपक्ष ) गाया है कि शब्द त्ह्ममें निष्णात व्यक्त परबह्मको 
प्राप्त करता है। इनका कहना है कि संसारके समस्त ज्ञान शब्दानु- 
विद्ध ही अनुभव आते हैं । यदि प्रत्ययोंगें शब्दसंस्पश न हो तो 
उनकी प्रकाशरूपता ही समाप्त हो जायगी। ज्ञानमें बागूरूपता 


$ 


१ “अनादिनिधनं शब्दब्रह्मतत्व॑ यदत्तुस्‍्म | 
विवर्तति5सैमाविन प्रक्रिय जगतो यत:॥”-चाक्यप० ११, : 
२ “शब्दब्रह्मणि निष्णातः पर ब्रह्मघिगच्छुति ।” -अहबिन्दूप० २ 
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शाइवत्ती है और वही उसका प्राण है। संसारका कोई भी व्यवहार 
शाब्दके बिना नहीं होता। अविद्याके कारण संसारमें नाना प्रकारका 
भद प्रपञ्न दिखाई देता है। वस्तुतः सभी उसी शब्द ऋरहमझ्ी हो 
पर्यायें हैं । जैसे एक ही जल बीची तरंग बुद्चुद और फेन आदि 
आकारकों धारण करता है, उसी तरह एक ही श्दतह्म चाच्य- 
वाचक रूपसे काल्पनिक भेदोंमे विभाजितसा दिखता है। भेद 
डालनेवाली अविद्याके नाश होने पर समस्त प्रपन्नोंसे रहित 
निर्विकत्प गब्द त्रह्मकी प्रतीति हो जाती है । । 
किन्तु इस शब्दत्रह्मवादकी प्रक्रि| उसी तरह दृपित है, लिस 
प्रकारकि पूर्वाक्त श्रह्माद्वेत चाद की । यह ठीक है कि शब्द, ज्ञानके 
प्रकाश करनेका एक ससथ साध्यम है, ओर दूसरे तक 
अपने भावों ओर विचारोंको विना शब्दके नहीं भेजा जा 
सकता । पर इसका यह अर्थ नहीं हो सकता कि जगतमें एक शब्द्‌ 
तत्त्वही है। कोई बूढ़ा ल्ञाठीके बिना नहीं चल सकता तो वृहा, 
लाठी, गति ओर जमीन सब लाठी की पर्यायें तो नहीं हो सकतीं ९ 
अनेक प्रतिसास ऐसे होते हैं. जिन्हें शब्दकी स्वल्पशक्ति स्पदी भी 
नहीं कर सकती और असंख्य पदाथे ऐसे पड़े हुए हैं जिन तक 
भनुष्यका संकेत और उसके द्वारा प्रयुक्त होनेवाले शब्द नहीं पहुँच 
पाये हैं। घटादि पदार्थोंकों कोई जाने या न जाने, उनके वाचक शब्द 
का प्रयोग करे या न करे; पर उनका अपना अस्तित्व शब्द और 
ज्ञानके अभावमें भी है ही | शब्दरहित पदार्थ आँखसे दिखाई देता 
है और अर्थरहित शब्द कानसे सुनाई देता हे । 
यदि शब्द ओर अर्थमें तादात्म्य हो, तो अग्नि, पत्थर, छुरा आदि- 
शब्दोंकों सुननेसे श्रोत्रका दाह, अभिधात और छेदन आदि हीना 
चाहिये। शब्द और अर्थ भिन्नदेश, भिन्नकाल और भिन्न आकाखाते 
होकर एक दूसरेसे निरपेज्ञ विभिन्न इन्द्रियोंसे गृहीत होते हैं। अतः 


उत्तरपत्त 
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उनमें तादात्म्य मानना युक्ति और अनुभव दोनोंसे विरुद्ध है। जगतका 
व्यवहार केवल शब्दात्मक द्वी तो नहीं हट १ अन्य संकेत, स्थापन्ना 
आपदिके द्वारा भी सैकड़ों व्यवहार चलते हैं। अतः शाब्दिक 
व्यवहार शब्दके बिना न सी हों; पर अन्य व्यवह्यारोंके चलनेमें क्या 
बाधा है? यदि शब्द और अथे अभिन्न हैं; तो अंधेक्रो शब्दके 
सुनने पर रूप दिखाई देना चाहिये और वहरेको रूपके दिखाई देने 
पर शब्द सुनाई देना चाहिये । 

शब्दसे अर्थकी उत्पत्ति कहना था शब्दका अर्थरूपसे परिणमन 
सानना विज्ञानसिद्ध कार्यकारणभावके सर्वेथा प्रतिकूल है। शब्द 
तालु आदिके अभिषातसे उत्पन्न होता है और घटादि पदार्थ 
अपने अपने कारणों से। स्वयंसिद्ध दोनोमें संकेतके अनुसार 
वाच्य-बाचक भाव बन जाता है । 

जो उपनिपद्वाक्य शब्द त्रह्मकी सिद्धिके लिये दिया जाता 
है, उसका सीधा अथ तो यह है कि-दो' विद्याएं जगतमे उपादेय 
हैं-एक शब्दविय्या और दूसरी ऋरद्मविद्या। शब्दविद्यामें निष्णात 
व्यक्तिको ऋ्मविद्याकी प्राप्ति सहजमे हो सकती हे। इसमें शब्द- 
ज्ञान और आत्मज्ञानका उत्पत्तिक्रम बताया गया है न कि जगतमें 
मात्र एक शब्द तत्त्व है! इस प्रतीतिविरुद्ध अव्यावहारिक सिद्धान्त 
का प्रतिपादन किया गया है । सीधीसी बात है कि-साधककों 
पहले शब्दव्यब॒हार्मे कुशलता ग्राप्त करनी चाहिये तभी वह 
शब्दोंकी उलकनसे ऊपर उठकर यथाथ तत्त्व तक पहुँच सकता है। 

अबविया और सायाके नामसे सुनिश्चित कार्यकारणभावमूलक 
जगत के व्यवहारोंकी और घटपटादि भेदोकों काल्पनिक और 
असत्य इसलिए नहीं ठहराया जा सकता कि स्वर्य अविद्या जब 


१ हे विश्वे वेदितव्ये शब्दजह् पर चु यत्‌ ।” -अहब्रि्दू० २९ 
श्ह 
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होनेसे बस्तुसत्‌ सिद्ध हो जाती हू तब बह स्वयं प्रथक सत्‌ होकर 
उस अद्वेतकी विधातक बनती हैँ। निष्कर्ष यह कि-अबविया ही 
तरह अन्य घटपटादिभेदोंकों वस्तुसत्‌ होनेमें क्या बाधा है ९ 

सर्वथा नित्य शब्दलह्यासे न तो कार्योकी ऋमिक उत्पत्ति हो 
सकती है ओर न उसका क्रसिक परिणमन ही। क्योकि निल् 
पदाथ सदा एकरूप, अविकारी ओर ससथ होनेके कारण ऋणिक्‌ 
कार्य या परिणसनका आधार नहीं हो सकता। सर्वथा निलमे 
परिणमन फैसा ९ 

शब्दृत्रह्म जब अर्थरूपसे परिणमन करता है, तव यदि शत्- 
रूपताको छोड़ देता है; तो सर्वथा ना कहाँ रहा ९ यदि नहीं 
छोड़ता है; तो शब्द ओर अर्थ दोनोंका एक इन्द्रियके द्वारा महण 
होना चाहिये । एक शब्दाकारसे अनुस्यूतत होनेके कारण जगतके 
समस्त अत्ययोंकोी एकजञातिवाला था समानजातिवाला तो कह सकते 
हैं पर एक नहीं । जैसे कि एक मिट्टीके आकारसे अलुस्यूत होनेके 
कारण घट, झुराही, सकोरा आदिको मिट्टीकी जातिका और मिट्टीसे 
बना हुआ ही तो कहा जाता है न कि इन सबकी एकसत्ता स्थापित 
की जा सकती है। ज़गतका प्रत्येक पदार्थ समान ओर असमान दोनों 
धर्मोका आधार होता है । समान धर्मोकी इृष्टिसे उनमें 'एक जातिक' 
व्यवहार होने पर भी अपने व्यक्तिगत असाधारण स्वभावके कारण 
उनका स्घतन्त्र अस्तित्व रहता ही है । प्राणोंको अन्नमय कहनेका 
आथे यह नहीं है कि अन्न और प्राण एक बस्तु हैं । 

विशुद्ध आकाशमें तिमिर रोगीकों जो अनेक प्रकारको रेखात्रों 
का सिथ्या भान होता है, उसमे सिश्याग्रतिभासका कारण तिमिर- 
रोग वास्तविक है, तभी वह वस्तुसत्‌ आकाशमें वस्तुसत्‌ रोगीकों 
मिथ्या ग्रतीति कराता है। इसी तरह यदि भेद्प्रतिभासको 
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कारणभूत अविद्या बस्तुसत्‌ मानी जाती है; तो शब्दाब्वेतवाद 
अपने आप समाप्त हो जाता है। अतः शुष्क कत्पनाके क्षेत्रसे 
निकलकर दर्शनशाह्रमें हमे स्वसिद्ध पदार्थोकी विज्ञानाविरुद्ध 
व्याख्या करनी चाहिये, न कि कल्पनाके आधारसे नये नये 
पदार्थोकी सेष्टि । 'सभी ज्ञान शब्दान्वित हों ही? यह भी ऐकान्तिक 
'नियम नहीं है; क्योंकि भापा और संकेतसे अनभिज्न व्यक्तिको 
पदार्थोंका प्रतिभास होने पर भी त्दूवाचक शब्दोंकी यीजना नहीं 
हो पाती । अतः शब्दाद्वैतबाद भी ्रत्यक्षादिसे वाधित है । 
सांख्यके प्रधान! सामान्यवादकी मीमांसा-- 
सांख्य मूलमें दो तत्त्व मानते हैं। एक श्रकृति और दूसरा 
पुरुष। पुरुपत॑त््व व्यापक, निष्क्रिय, कूटस्थ नित्य और ज्ञानादि- 
पे परिणाससे शून्य केवल चेतन है | पुरुष तत्त्व अनन्त 
हे हे, सबकी अपनी स्वतन्त्र सत्ता हे। प्रकृति जिसे 
प्रधान भी कहते हैं, परिणामी-नित्य है। इसमे एक अवस्था 
तिरोहित होकर ,दूसरी अवस्था आविभूत होती है। यह 'एक 
है, त्रिगुणात्मक है, विषय है, सामान्य है और 'भहान”ः आदि 
विकारोंकी उत्पन्त करती है। कारणरूप अधान “अव्यक्त! कहा 
जाता है और कार्यरूप व्यक्त! | 'इस प्रधानते जो कि व्यापक, 
निष्किय, और एक है, सबसे पहले विषयको निश्चय करनेवाली 





'१ “त्रिगुशमविवेकि विषय: सामान्यमचेतर्न प्रसवधर्मि । 
व्यक्त तथा प्रध्नानं तह्विपरीतस्तथा च पुमान्‌ ॥? 


न *. “सांख्यक्ा० ११ 
२ 'प्रडृतेमंदन्‌ ततो5हड्जार; तस्माद्‌ गणश्च घोडशकः |  * 
तस्मादपि पोडशकात्‌ पद्चम्यः पश्च भूतानि ॥7? 
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बुद्धि उत्पन्न होती है, इसे महान्‌ कहते हैं। महान से भैं 

हूँ, में दर्शनीय हूँ? इस कार पैदा होता है किक 
हैं, में दशोनीय हूँ! इत्यादि अहंकार पेदा होता है। अहंकारते 
शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध ये पाँच ज्ञानेन्द्रयाँ, बचन, हाथ 

पर, सलस्थान और मूत्रस्थान ये पाँच कर्मेन्द्रियाँ तथा मन इस 
अ्रकार सोलह गण पैदा होते हैं। इनमे शब्द तन्मात्रासे आकाश 
स्पर्श तन्मात्रासे वायु, रस तन्सात्रासे.जल, रूप तन्मात्रासे अम्नि 
ओर गन्ध तन्मात्ासे प्रथ्वी इस प्रकार पॉच महाभूत उलन्न होते 
हैं। प्रकृतिसे उत्पन्न होनेवाले महान्‌ आदि तेईस विकार प्रशृनतिके 
ही परिणाम हैं, और उत्पत्तिके पहले प्रकृतिरूप कारणमें इनका 
सद्भाव हैं। इसीलिए सांख्य सत्कार्यवादी माने जाते हैं। इस सत्कार्य- 
वादको सिद्ध करनेके लिए निम्नलिखित पॉच हेतु दिये जाते हैं ।' 

(१) कोई भी असतकार्य पेदा नहीं होता । यदि कारणमें 
कार्य असत्‌ हो तो वह खरबविपाणकी तरह उत्पन्न ही नहीं 
हो सकता । 

(२) यदि कार्य असत्‌ होता तो लोग ग्रतिनियत उपादान 
कारणोंका म्रहण क्‍यों करते ९ कोदोके अंकुरके लिए कोदोंके वीजका 
बोया जाना और चनेके वीजका न वोया जाना इस वातका प्रमाण 
है, कि कारणमें कार्य सत्‌ है । 

(३ ) यदि कारणमें कार्य असत्‌ है तो सभी कारणोंसे सभी 
कार्य उत्पन्न होना चाहिये थे। लेकिन सबसे सब कार्य उत्पन्न नहीं 
होते । अतः ज्ञात होता है कि जिनसे जो उत्पन्न होते हैं उनमें उस 
कार्यका सद्भाव है | |; 

(४ ) अतिनियत कारणोंकी प्रतिनियत कार्यके उत्तन्न करनेमे 
ही शक्ति देखी जाती है। समर्थ भी हेतु शक्यक्रिय कार्यों ही 


१ सांख्यका० ६। 
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उत्पन्न करते हैं, अशक्यको नहीं । जो अशक्य है वह शक्यक्रिय 
हो ही नहीं सकता | 
हे हे ५) जगतमे कार्यकारणभाव ही सत्कार्यवादका सबसे 
बड़ा प्रमाण है। बीजको कारण कहना इस वातका साक्षी है कि 
उसमें ही कार्यका सदूभाव है, अन्यथा उसे कारण ही नहीं कह 
सकते थे। दि व 

समस्त जगतका कारण एक्र प्रधान है। एक प्रधान अर्थात्‌ 
प्रकृतिसे यह समस्त जगते उत्पन्न होता है। 

भ्रधानसे उत्पन्न होनेवाले कार्य परिमित देखे जाते हैं । उनकी 
संख्या है। सबसें सत्त्व, रत ओर तम इन तीन गुणोका अन्वय 
देखा जाता है.। हर कार्य किसी न किसीको प्रसाद, लाघव, हे, 
प्रीति-( सत्त्वगुणके काये ) ताप, शोप, उद्वेग ( रजोगुणके कार्य , 
दैन्य, बीभत्स, गौरव (तमोंगुणके कार्य ) आदि भाव ,उत्पन्न 
करता है। यदि कार्योमि स्वयं सत्त्व, रत ओर तम ये तीन गुण न 
होते; तो वह उक्त भाषोंमे कारण नही बन सकता था। भ्रधानमें ऐसी 
शक्ति है, जिससे वह महान्‌ आदि “व्यक्त उत्पन्न करता है। जिस 
तरह घटादि कार्योकों देखकर उनके प्िट्टी आदि कारणोंका 
अनुभान होता है, उसी त्तरह महान! आदि कार्योसे उनके उत्पादक 
अधानका अनुमान होता है। श्लयकालमे समस्त कार्योंक्रा लय 
इसी एक ग्रक्ृतिमे हो जाता है। पॉच महाभूत पाँच तन्मात्राओमे, 
तन्मात्रादि सोलह गण अहंकारमें, अहंकार बुद्धिमे और बुद्धि प्रकृृतिमें 
लीन हो जाती है। उस समय व्यक्त और अव्यक्तका विवेक 
नहीं रहता । 


१ “भेदाना परिमाणात्‌ समन्वयात्‌ शक्तितः प्रदत्तेश्व । 
कारणकायविभमागादविभागद. चैश्वरूप्यस्थ ॥7? 


“-खांख्यका० १४ 
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तत्त्वज्ञान दो गया है ओर यह. मुझसे बिसक्त है, तब वह सह 
हताश होकर घुरुषका संसर्ग छोड़ देती है ! तातपय यह कि सारा 
खेल इस प्रकृति का है। 23 

किन्तु सांख्यकी इस तत्त्वप्रक्रियामें सबसे बड़े दोष ये हें। 

जब 'एक ही प्रधानका अस्तित्व संसायमे है, तब उस एक तत्त्व 
उत्तपक्ष अहेकार रूप चेतन ओर के रस, गन्घ, 
जे पशादि अचेतन इस तरह परूपर घी दो कार्य 
वौसे उत्पन्न हो सकते हैं १ उसी एक कारणसे अमूर्तिक आकाश 
ओर मूर्तिक एथिव्यादिकी उत्पत्ति सानना भी किसी तरह संगत 
नहीं है। एक कारण परस्पर अत्यन्त विरोधी दो कार्योकों उत्पन्न 
नहीं कर सकता । विषयोंका निश्चय करनेवाली बुद्धि और 
अहंकार चेतनके धर्म हैं। इनका उपादान कारण जे प्रकृति नहीं हो 
सती | सत्त्य, रज और तम इन तीन शुण्योंके कार्य जो प्रसाद, 
ताप, शोष आदि बताये हैं, वे भी चेतनके ही विकार हैं । उनमें 
प्रकृतिकों उपादान कहना किसी भी तरह. संगत नहीं है। एक 
अखण्ड तत्त्व एक ही समयमे परस्पर विरोधी चेतन अचेतन, मूर् 
अमूत्ते, सत्त्वप्रधान, रजपप्रधान, तमभ्रधान आदि अनेक विरोधी 
कार्योंके रूपसे कैसे वास्तविक परिणमसन कर सकता हे ९ किसी: 
_आत्मामे एक पुस्तक राग उत्पन्न करती है और बढी पुस्तक दूसरे 


१ यद्यपि मौलिक सांख्योका एक प्राचीन पक्ष यह था कि हर एक 
पुरुषके साथ संसर्ग रखनेवाला "प्रधान जुदा जुदा है अथात्‌ प्रघान 
अनेक है जैसा कि ,घट्दु० समु० गुणरलनटींका (४०६६) के इस अव- 
तरणसे ज्ञात होता है--'मौलिकांख्या हि आप्मानमात्मान प्रति पथक्‌ 
प्रघान॑ वदन्ति । उत्तरे तु संख्या: सर्वात्मस्वपि एक नित्य प्रधानमिति, 
प्रतिपन्ना; ।?” किन्तु साख्यकारिका आदि उपलब्ध सांख्य गन्थोंमे इस 
पक्का कोई निर्देश तक नहीं मिलता । ' 


घ+ का 
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आत्मामें देप उत्पन्न करती है, तो उसका यह अथ नहीं है हि 
युस्तकमें राग और द्वेप हैं। चेतन भाषोंमें चेतन ही उपादान हे 
सकता है, जइ नहीं। स्वयं राग ओर हेपसे शन्य जड़ पदार्थ मे 
आत्माओंके राग और हेपके निमित्त वन सकते हैं। 

यदि बन्ध और मोक्ष प्रकृतिको ही होते हैं, तो पुरुपकी कत्पन 
निरथंक हे। बुद्धिमें विषय की छाया पढ़ने पर भी यदि पुरुपों 
भोक्ठत्व रूप परिणमन नहीं होता तो उसे भोक्ता कैसे माना जाय ! 
पुरुष यदि सर्वथा निष्क्रिय हें; तो वह भोग क्रियाका कर्ता भी 
नहीं हो सकता ओर इसीलिए भोकठ्त्वके स्थानमे अकर्ता पुरुषी 
काई संगति ही नहीं बैठती। । 

मूल प्रकृति यदि निर्विकार है ओर उत्पाद और व्यय केबल 
धर्ममं ही होते हैं, तो प्रकृतिकों परिणामी कैसे कहा जा सकता 
है ? कारणमे कार्योत्पादनकी शक्ति तो मानी जा सकती है, पर 
कार्यकालकी तरह उसका प्रकट सदभाव स्वीकार नहीं किया' 
जा सकता । 'मिट्टीमे घड़ा अपने आकारमे मौजूद है और 
वह केवल छुम्दारके व्यापारसे प्रकट होता है? इसके स्थानमे यह 
कहना अधिक उपयुक्त है कि-'मिट्टीमे सामान्य रूपसे घटादि कार्यक्रि , 
उत्पादन करनेकी शक्ति है, कुम्हारके व्यापार आदिका निमित्त 
पार वह शक्तिवाली मिट्टी अपनी पूर्बपिण्ड पर्यायको छोड़कर 
घट पर्यायको धारण करती है?, यानी मिट्टी स्वयं घड़ा वन जाती 
है। कार्य द्रव्यकी पर्याय है और वह पर्याय किसी भी द्रव्यमे शक्ति 
रूपसे ही व्यवद्गत हो सकती है। । 

वस्तुतः प्रकृतिके संसर्गसे उत्पन्न होने पर भी बुद्धि, अहंकाए , 
आदि घर्मोका आधार पुरुष ही हो सकता है, भले ही ये परम 
प्रकृतिसंसर्गज होनेसे अनित्य हों। अभिन्न स्वभाववाली एक 


» ही प्रकृति अखण्ड तत्त्व होकर कैसे अनन्त पुरुषोंके साथ विभित 


रह 
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अकारका संसर्ग एक साथ कर -सकती है ९ अभिन्न स्वभाव होनेके 
कारण सबके साथ एक प्रकारका ही ससर्ग होना चाहिये। हक 
ुक्तात्माओंके साथ असंसर्ग और संसारी आत्माओके साथ संसर्ग 
यह भेद भी व्यापक और अभिन्न प्रकृतिमें कैसे बन सकता है ९. 
प्रकृतिकों अंधी और पुरुषकों पु मानकर दोनोंके संसर्गसे 
सष्टिकी कल्पनाका विचार सुननेमे सुन्दर तो लगता है, पर जिस 
प्रकार अंध और पंगु दोनोंमे ससर्गकी इच्छा ओर उस जातिका 
पंरिशमन होने, पर ही सृष्टि संभव होती है, उसी तरह जब तक 
सुरुप ओर म्रक्षति दोनोंमें स्वतन्त्र परिणमनकी योग्यता नहीं मानी 
जायगी तब तक एकके परिणामी होने पर भी न तो संसर्गकी 
सम्भावना है और न सृष्टिकी ही। दोनों एक दूसरेके परिणमनोंमे 
निमित्त कारण हो सकते हैं, उपादान नहीं । ग 
एक ही चेतन्य हर्ष, विषाद,.ज्ञान, विज्ञान आदि अनेक पर्यायो 
को धारण करनेवाला संविद्‌-रूपसे अनुभवमें आता हैं। उसीमे 
गे अहंकार आदि संज्ञाएँ की जा सकतीं हैं, पर इन विभिन्न 
भावोंको चेतनसे भिन्न जड़-पक्ृतिका धर्म नहीं माना जा सकता। 
जलर्स कमलकी तरह पुरुष यदि सर्वथा निर्तिप्त है, तो अ्क्ृतिगत 
परिणमनोंका औपचारिक भोक्तत्व घटा देने पर भी वस्तुतः न 
तो चह्‌ भोक्ता ही सिद्ध होता है और नचेतयिता ही। अतः . 
(0 कं वास्तविक उत्पाद, व्यय और प्रौ्यका आधार मालकर 
परिणाम नित्य ही स्वीकार करना चाहिये। अन्यथा कंतनाश 
५8. _अताभ्यागस नामके दूषण आते हैं। जिस प्रक्ृतिने कार्य 
। चह तो उसका फल नहीं भोगती और जो पुरुष भोक्ता 


होता है, वह कर्चा नहीं + 
निकल हीं है। यह असंगति भ्े 
'साननेमे बनी ही रहती है। | उसुपको अधिकारी 


| ह 
..३ व्यक्त! रूप सह॒दादि विकार और “अव्यक्तः रूप अक्षतिमे 
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अभेद हे तो सहदादिकी उत्पत्ति और विनाशसे प्रकृति श्रत्ति 
कसे रह सकती है १ अत्तः परस्पर विरोधी अनन्त कार्योकी उ्ति 
के निवाहके लिए अनन्त ही अक्नतितत्त्व जुदे जुदे मानना चाह 
जिनके विलक्षण परिणशमनोंसे इस सपष्टिका वैचित्रय सुसंगत हो 
सकता है। थे सब॒तत्त्व एक ग्रकृतिजातिके हो सकते हैं यात्री 
जातिकी अपेक्षा वे एक कहे जा सकते हैं, पर स्ंथा एक रहाँ, 
उसका प्रथक अस्तित्व रहना ही चाहिये । शब्द से आकाश, रुपसे 
अग्नि इत्यादि गुणोंसे गुणीकी उत्पत्तिकी वात असंगत है। गुए- 
गुणीको पेंदा नहीं करता, चल्कि गुणीमे ही नाना गुण अवस्था: 
भेदसे उत्पन्न होते और विनष्ट होते हैं। घट, सकोरा, सुराहीः 
खादि कार्योर्में सिद्वीका अन्चय देखकर यही तो सिद्ध किया वा 
सकता है. कि इनके उत्पादक परमाणु एक मिट्टी जातिके हें। 
सत्कार्यवादकी सिद्धिके लिये जो असदकरणात्ः आदि पाँच 
हेतु दिये हैं. वे सब कथख्वित्‌ सदू-असत्‌ कार्यवादमे ही संभव हो 
सकते हैं । अर्थात्‌ प्रत्येक कार्य अपने आधारभूत द्वव्यमे शक्तिको 
दृष्टिसे ही सन्‌ कहा जा सकता है पर्यायकी दृष्टिसे नहीं। यदि 
पर्यायक्ी दृष्टिसेसी सत्‌ हो; तो कारणोंका व्यापार निस्यक्र हो 
जाता है। उपादातल-उपादेय भाव, शक्य हेतुका शक्यक्रिय कायगी 
ही पेदा करना, और कारणकार्यविभाग आदि कथख्ित्‌ सतकाये- 
बादमें ही संभव हैं । रु 
त्रिगुणका समन्वय देखकर कार्योक्रों एकजातिका ही तो सा 
जा सकता है न कि एक कारणसे उत्पन्न | समस्त पुरुषोंमें परस्पर 
चेतनत्व और भोक्ठत्व आदि धर्माका अन्बय देखा जाता है; पर 
सब किसी एक कारणसे उत्पन्न नहीं हुए हैं। प्रधाव और पुरुष 
नित्यत्व, सत्त्य आदि धर्मोका अन्बय होने पर भी दोनोंकी एफ 
कारणसे उत्पत्ति नहीं मानी जाती । रे ह 
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यदि प्रकृति नित्यस्वभाव होकर तत्त्वसृष्टि का भूतसध्टिमे 
प्रवृत्त होती है; तो अचेतन प्रकृतिको यह ज्ञान नहीं हो सकता कि 
इतनी ही तत्त्वसृष्टि होनी चादिये और यह द्वी इसका उपकारक है। 
ऐसी हालतमें नियत प्रवृत्ति नहीं हो सक्ती। यदि हो, तो 
प्रवृत्तिका अन्त नहीं आ सकता। 'ुरुषके भोगके लिये मैं सृष्टि 
करूँ? यह ज्ञान भी अचेतन प्रकृतिको कैसे हो सकता हे ९ | 

वेश्याके दृष्टान्तले वन्ध-मोक्षकी व्यवस्था जमाना भी ठोक 
नहीं है; क्योकि वेश्याका संसर्ग उसी पुरुपसे होता है जो स्वर्य 
उसकी कामला करता है, उसी पर उसका जादू चलता है। यानी 
अलुराग होने पर आसक्ति ओर बिराग होने ' पर विरक्तिका चक्र 
' तभी चलेगा जब पुरुष स्त्र्यं अनुराग और विराग अचस्थाओको 
धारण करे। कोई वेश्या स्वयं अनुरक्त होकर क्रिसी पत्थरसे 
नहीं चिपटती । अतः जब तक पुरुपका मिथ्याज्ञान : अनुराग ओर 
विराग आदि परिणमनोका वास्तविक आधार नहीं माना जात 
तब तक वन्ध और मोक्ष॒की प्रक्रिया वन ही नहीं सकती । जब उसके 
स्वरूपभूत चेतन्यका ही प्रकृतिसंसगंसे विकारी परिणमन हो 
तभी वह मिथ्याज्ानी होकर विपर्यंयमूलक वन्ध दशाकों पा 
सकता है ओर कैवल्यकी भावनासे संग्रज्ञात और असंप्रज्ञातरूप 
समाधिमे पहुँचकर जीवन्मुक्त और परममुक्त दशाको पहुँच सकता 
है। अतः पुरुषको परिणामी नित्य माने विना न तो प्रतीतिसिद्ध 
लोकव्यवहारका ही निर्वाह हो सकता है और न पारमसार्थिक 
लोक-परलोक या बन्ध-मोज्ष व्यवस्थाक्ा ही सुसंगत रूप वन 
सकता है । ँ 

यह ठीक हू कि पुरुषके प्रकृतिसंसर्गसे होनेबाले अनेक 
परिणमन स्थायीया निजस्वभाव नहीं कहे जा सकते पर इसका 
यह अर्थ भी नहीं हे कि वे केवल प्रकृतिके ही धर्म हैं; क्योंकि इन्द्रि- 
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झएंविके छुंयोगले जे चुक्ि. ये ऋष्टकार उत्पस्त दंत आएखिए्दे. पे, 
यह, शतनधभे ही ख्ेतन हो बने परिणसी, खमावके काएए रत 
औकि अर छन उन पर्योोकी ध(्एु क्ती है| इसलिए 
संयोगजन्ग घममे अुपदानमूत घुरुण इनकी बैकारिक अब धदाएीसे 
कैसे बच सकता: दे. यह ठीक ८ कि जत्र प्रकृतिसेंसग चर जाता है. 
और पुरुत 9९ दो जात है. तब इत ' की उत्पत्ति नह होदी॥ 
झब तक संस पी हे ठगी तक उल्लत्ति बोती है, इस तए. 


प्रकृतिंसेंस। ही दस्त 6५ दस्तु रद 3 ्स 
ख््र्प झुमनकी योएयता भर अभत्ति हे ते प्रक्ृतिसेंसगे 
बलात. ते ड्समें उत्पन्त नही ० सकता 
कगस्थाम प्ली विकार उत्पन्न ८ च्(हिये; द्यणक होने 
कक आम (तिसेंसगे तो जेट नहीं है, सम ते; उछा 
कायम हे द्दी) | रितिण 0। 2 कहते दे 
पुरुप पहिलें 5 के संसगते खेसप्मे मे होता थी पे अब 
संसफ नही। करती ; चरि बताओ व्यय 
'पुः ही है. तिथी न्क्रो नहीं १ 
झ्ब पु ख्ये एंग, दिख द्िपयेये) (ेक औए न्ञा् 
द्ल्विन्ड परिणसनोर्क' बआस्तणिक उपादान देती है, तव पे 
हम लेगदा सह ह ' बते | एक दंत क्र््पी 
$ किन्तु 5 परिशिसनोंके ह््यि व कगडी भी है। 
करे यह, नो! यह, एके पबढ, सिख 3॥ अत पु" 
झब आए पत्त्टः रे दिन चरण ने > तव बाएं 
ऋतु डसीमें मीन उचित है। ब करत और मेक 
थ्‌ बि्त 
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मूर्चस हो या अमृर्च प्रत्येक सत्‌ प्रतित्षण अपने स्वाभाविक 
परिणामी स्वभावके अनुसार एक पर्यायको छोड़कर दूसरी 
पर्यायका धारण करता चला जा रहा है । ये परिणमन सद्दश भी' 
होते है और विसदश भी | परिणमनकी धाराकों तो अपनी गतिसे 
प्रतिक्षण वहना है| वाह्माभ्यन्तर सामग्रीके अनुसार उसमे विविधता 
चरावर आती रहती है। सांख्यके इस सतको केवल सामान्य- 
वादमे इसलिए शामिल किया है कि उसने प्रकृतिको एक नित्य 
व्यापक और अखण्ड तत्त्व मानकर उसे ही मूर्च अमू्ले आदि 
चिरोधी परिणमनोका सामान्य आधार माना गया है। 
विशेष पदार्थवाद्‌-- 
बौद्ध साधारणतया विशेष पदार्थों ही वास्तविक तत्त्व 
भानते हैं। स्वलक्षण चाहे चेतन हो या अचेतन क्षशिक और 
वेड़का.माणुरूप हैं। जो' जहाँ और जिस कालमे उत्पन्न 
की होता है वह वहीं और उसी समय नष्ट हो जाता है। 
कोई भी पदाथ ' देशान्तर ओर कालान्तरमे व्याप्त 
नहीं हो सकता, वह दो देशोंको स्पर्श नहीं कर सकता ॥ 
हर पदार्थका प्रतिक्षण नष्ट होना स्वमाव है । उसे नाशके लिए 
किसी अन्य कारणकी आवश्यकता नहीं है। अगले क्षणकी 
उत्पत्तिके जितने कारण हैं. उनसे मिन्‍न किसी अन्य कारणकी 
अपेक्षा पूर्वक्षणके विनाशको नहीं होती, बह उतने ही कारणोंसे हो 
जाता है, अत्तः उसे निहेंतुक कहते हैं । निर्ेतुकका अर्थ 'कारणोंके 
अभावमें हो जाना नहीं हे, किन्तु 'उत्पादके कारणोसे भिन्न किसी 
_अन्य कारणकी अपेक्षा नहीं रखना यह है। हर पूर्वन्ञण स्वयं 
१ “यो यन्रेव स तच्नैव यो यदैव तदैव सः | 
न देशकालयोव्याप्तिमावानामिद विश्यते ॥० 
“उद्धव प्रमेयरत्ममाला ४|१ 
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विनष्ट होता हुआ उत्तरक्षणकों उत्पन्न करता जाता है और झव 
तरह एक वरतम्ानक्षण ही अस्तित्वमें रहकर घाराकी ऋमबद्धतात 
धतीक होता हैं।. पूर्वोत्तर क्षणोंकी इस सन्ततिपम्परामें का 
कारणभाब, ओर वन्धमोक्ष आदिकी व्यचस्था बन जाती है। 

स्थिर और स्थूल ये दोनों ही मनकी कर्पना हैं। इनका 
प्रतिभास सद्ृश उत्पत्तिस एकत्वका मिथ्या भान होनेके काएण 
तथा पुझ्ममें सम्बद्धलुद्धि होनेके कारण होता हे। विचार करे 
देखा जाय यो जिसे हम स्थूल पदार्थ कहते हैँ, वह मात्र परमाणुओं 
का पुञ्ञ दी तो है। अत्यासन्त और असंस्रृष्ट परमाणुओमे स्थूतता 
का अम होता है । एक परमाणुका दूसरे परमाणुसे यदि सर्वात्मना 
संसर्ग माना जाता है; तो दो परमाणु मिलकर एक हो जॉग्गे 
आर इसी ऋरमसे परमाणुओंका पिण्ड अणुमात्र ही रह जायगा। 
यदि एक देशसे संसर्ग माना जाता हें; तो छह्ों दिशाश्रोंके 
छद्द परमाणुओंके साथ संसर्ग रखनेवाले भध्यवर्ती परमाणुके छह 
देश कल्पना करने पड़ेंगे। अतः केवल परमाणुका सद्नय ही 
इन्द्रियप्रतीतिका विपय होता हे । 

अर्थक्रिया ही परमार्थलतका वास्तविक लक्षण है। कोई भी 
अर्थक्रिया या तो ऋमसे होती है या युगपत्‌। चूँकि 'नित्य श्र 
एकस्व॒साववाले पदार्थमें न तो ऋरमसे अर्थक्रिया सम्भव है ओर , 
न युगपतू। अतः क्रम और यौगपद्मके अभावमे उससे व्याप्त 
अथेक्रिया निवृत्त हो जाती है और अर्थक्रियाके अमावमे उससे 
सत्त्व निवत्त होकर नित्य पदार्थको असत्‌ सिद्ध कर देता है। 
सहकारियोंकी अपेक्षा नित्य पदार्थमें क्रम इसलिये नहीं वन 


१ अक्रमेणश  थुगपत्चापि यस्मादर्थक्रिवाकृतः । 


न भवन्ति स्थिरा भावा निःस्त््वास्ते ततो मता। ॥7 
ह >तलसं०्ख्ो० ३६४ 
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सकता. कि नित्य जब स्वयं समर्थ है; तव उसे 'सहकारियोकी 
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अपेक्षा ही नहीं होनी चाहिए.। यदि सहकारी कारण नित्य 
पदार्थमें कोई अतिशय या विशेषता उत्पन्न करते हैं, तो वह सर्वेथा 
त्य नहीं, रह सकता। यदि कोई विशेषता नहीं लाते; तो 
उनका मिलना और न मिलना बराबर ही रहा। नित्य एकस्वसाव 
पदार्थ जब प्रथमक्षणभावी काय्रे करता है; तब अन्य कार्योके 
उत्पन्त करनेकी सामर्थ्य उसमें है, या नहीं ९ यदि है; तो सभी 
कार्य एक साथ उत्पन्न होना चाहिये | यदि नहीं है और सहकारियों ' 
के मिलने पर वह सामथ्य आ जाती है; तो वह नित्य और एकरूप 
नहीं रह सकता। अतः प्रतिक्षण परिवर्तनशील परमाणुरूप ही 
न अपनी सामग्रीके अनुसार विभिन्‍न कार्योके उत्पादक 
होते हैं । " 


चित्त क्षणभी इसी तरह क्षुणप्रवाह रूप है, अपरिवर्तनशील ओर 
नित्य नहीं है। इसी क्षणप्रवाहमे प्राप्त वासनाके अनुसार पूर्बक्षण 
उत्तरक्षणको उत्पन्न करता हुआ अपना अस्तित्व निःशेष करता जाता 
हे । एकत्व और शाश्वतिकता अ्रम है। उत्तरका पूर्वके साथ इतना 
ही सम्बन्ध है कि वह उससे उत्तन्न हुआ है और उसका ही वह 
सर्व॑स्ब है। जगत केवल ग्रतीत्य-समुत्पाद ही है। “इससे यह, उत्पन्न 
होता है” यह अनवरत कारणकार्यपरस्परा' नाम और रूप सभीमें 
चाल है। निर्वाण अवस्थामे भी यही क्रम चालू रहता है। अन्तर 
इतना ही है कि जो चित्तसन्तति साख॒व थी बह निर्वाणमे 
निराखव हो जाती है। ह ; 
_._ विनाशका भी एक अपना क्रम है| मुद्गरक । 
होने पर जो घदक्षण आगे द्वितीय समर्थ घटको का 
था वह असमर्थ असमर्थतर और असमर्थतम प 


सम क्ष॑णोंकों उत्पन्न 
करता हुआ कपालकी उतत्तिमें कारण हो जाता है। तात्पय यह कि 
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उत्पाद सहेतुक है न॒कि विनाश | चूँकि विनाशंको किसी हेहुकी 
अपेक्षा नहीं हे अत्तः चह स्व॒भावततः प्रतिक्षण होता ही रहता है। 
किन्तु 'क्ञाणक परमाणुरूप पदार्थ मानने पर स्कन्ध अवस्था भ्रान्त 


ककडार न के >कनान ३७७0५ ९७००० 


१ दिग्नागादि आचार्यों द्वारा प्रतिपादित क्षरणिकवाद इसीउुपे 
! बुद्धको अ्रमिप्रेत न था इस विपयकी चर्चा भो० दलमुखजीने जैन ततबा० 
, दि० ध्रृ० २८१ में इस प्रकार की है-* इस विपयमें प्रथम यह दात धान 
ठेनेकी है कि भगवान्‌ छुद्धने उत्पाद स्थिति और व्यय इन तीनोके मि्न 
ज्ञण माने थे ऐसा अंगुत्तर निकाय ओर अमिधर्म ग्रन्थोंके देखनेसे प्रतीत 
होता है ( “उप्पादठित्तिमंगवसेन खणुत्तय एकचित्तक्खर्ण नाम | तानि 
पन सत्तरस चित्तक्लणानि रूपघम्मान श्रायु -अमिधघम्मत्य० ४८) 
अंगुत्तर निकायमें संस्कृतके तीन लक्षण बताये ःये हैं-संस्कृत वर,का 
उत्पाद होता है, व्यय होता है और स्थितिका अन्यथात्व होता है| हस्से 
फलित होता दे कि प्रथम उत्पत्ति फिर जरा और फिर विनाश इस कमसे 
वस्ठुमे अ्रनित्यता-च्ाणकता सिद्ध है।' चित्तत्षण क्षरिषक है इसका श्र्थ 
है कि बह तीन क्षण तक है। प्राचीन बौद्ध शास्त्रमें मात्र चित्त-नाम ही 
को योगाचार की तरह वस्ठुसत्‌ नहीं माना है ७२ उसको आयु योगाचार 
की तरह एकच्तण नही, स्वस्मत चित्तकी तरह नरिक्षण नहीं किन्तु १७ 
चद्ण मानी गई हैं। ये १७ ज्णभी समयके अथर्मे नहीं किन्तु १७ चित्त- 
क्षणके श्रर्थमे लिये गये हैं अर्थात्‌ वस्तुतः एक चित्तत्षण बराबर रे झण 
होनेसे ५१ ज्ण की आयु रूपकी मानी गई है । यदि अमिधघम्मत्यतंगह- 
कारने जो बताया है वैता ही भगवान बुद्धको अभिप्रेत हो तो कहना शैगा 
कि बुद्वतम्मत क्षणिकता और योगाचारसम्मत क्षणिकतामे महत्वपूर्ण 
अन्तर है ।““सर्वास्तिवादियोंके मतसे 'सत्‌' को जैकालिक श्रत्तिलरे 
( व्यासि है। जो सत्‌ है श्र्थात्‌ वत्त है वह तीनों कालमें अ्रस्ति है। स्प! 
'बस्तुको तीनों कालोंमे अ्रस्ति माननेके कारण ही उस वादकों नाम 
'सर्वास्तिवाद पड़ा है ( देखो सिस्टम कफ बुद्धिरिव्क थाद्‌ 8० ६०४ / 
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ठहरती है। यदि पुख होने पर भी परमाणु अपनी परसाणुरूपता 
नहीं छोड़ते और स्कन्ध अवस्था धारण नहीं करते तथा 

उन्दार आय सूक्र्म परमाणुओका पुंञमी अतीन्द्रिय ही बना 
रहता हैं; तो वह घट पट आदि रूपसे इन्द्रियग्राह्म नहीं हो सकेगा [| 
परमाणुओमें परस्पर विशिष्ट रासायनिक सम्बन्ध होने पर ही 
उनमे स्थूलता आती है, और तभी वे इन्द्रयप्राह्म होते हैं। 
परमाणुओका परस्पर जो सम्बन्ध होता है बह स्तिग्धता ओर 
रूक्षताके कारण गुणात्मक परिवतनके रूपमें होता है। वह कथश्ि- 
तादात््य रूप है, उसमे एकदेशादि विकल्प नहीं उठ सकते । वे ही 
परमाणु अपनी सूह्मता छोड़कर स्थूलरूपताको धारण कर लेते हैं। 
पुदुगलोंका यही स्वभाव है। यदि परमाणु परस्पर सबंथा, असंसृष्ट 
रहते हैं; तो जैसे बिखरे हुए परमाणुओंसे जलधारण नहीं किया जा 
सकता था वैसे पुल्लीमूत परमाणुओसे भी जलधाएण आदि क्रियाएँ 
नहीं हो सरऊँगी। पदार्थ पर्यायकी दृष्टिसे प्रतिक्षण विनाशी होकर 
भी अपनी अविच्छिन्न सन्‍्तति की दृष्टिसे कथख्ित्‌ धुव भी हैं | 


सनन्‍्तति पक्ति और सेनाकी त्तरह बुद्धिकर्पित ही नहीं है, 
किन्तु वास्तविक कार्यकारएपरनपराकी भुव कील है । इसीलिए 


से जल -334+-3>34-० अ>नकजं ७ - मे >-3-५००++««कन-++नक+»५ीी "०फननक वजन, 


हा ७० ७. >+क- 


वायुरूप होनेकी शक्ति मानी है। ( वही ४० १३४, १३७ ) “ सर्वास्ति- 
वादियोने नैयायिकोंके समान परमाणशुसमुदायजन्य अ्रवयवीको अतिरिकि 
नहीं किन्त परमाणुसमुदायकों ही अवयवी माना है । दोनोने परमाणुको 
नित्य मानते हुए भी समुदाय और अवयवीको अनित्य माना है। सर्वा- 
स्तिवादियोने एकही परमाणुकी अन्य परमाणुके ससगगंसे नाना अवस्थाएँ 
मानी हैं और उन्हीं नाना अवस्थाओको या समुदायोको अ्रनित्य माना है, 
परमाणु को नहीं (वही, ३० १२१, १३७) ?-जैनतर्कबा० टि० प० श्पर्‌ 
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मानकर उसीमें प्रथिवी अ्रप्‌ तेज और 
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निर्वाण अवस्थामें चित्तसन्ततिका सर्वथा उच्छेद नहीं मानावा 
सकता। दीपनिवांणका इष्टान्त भी इसलिये उचित नहीं है कि 
दीपकका भी सपंथा उच्छेद नहीं होता। जो परमाणु दीपक अवस्था 
में भासुराकार ओर दीप्त थे वे घुकने पर इयामरूप ओर अदोप वा 
जाते हैं । यहाँ केबल पर्यायपरिव्तन ही हुआ है । किसी मौतिक 
तत्त्वका सर्वेधा उच्छेद मानना अचैज्ञानिक है । 

चस्तुतः बुद्धने विषयोंसे बैराग्य और त्रह्मचर्यकी साधनाके 
लिये जगतके क्षशिकत्व और अनित्यत्वकी भावना पर इसलिये 
भार दिया था कि मोही ओर परिग्रही प्राणी पदार्थोकों स्थिर भर 
स्थूल मानकर उनमें राग करता हैं, ठष्णासे उनके परिग्रहकी चेष्ट 
करता है, स्त्री आदिकों एक स्थिर ओर स्थूल पदार्थ मानकर 
उसके स्तन आदि अवयवबोंमें रागद्रष्टि गड़ाता है | यदि प्राणी उन्हें 
केवल हृडियोंका ढाँचा ओर मांसका पिड, अन्ततः परमाणुपुनक्रे 
रूपमें देख तो उसका रागसाव अवश्य कम होगा। स्त्री? यह संज्ञा 
भी स्थूलताके आघारसे कल्पित होती हे। अतः वीतरागताकी 
साधनाके लिये जगत ओर दारीरकी अनित्यताका विचार ओर 
उसकी वार बार भावना करना अत्यन्त अपेक्षित हैं। जेन साधुओ्रों 
को भी चितमें वैराग्यकी दृढ़ताके लिये अनित्यत्व अशरणत्व आदि 
भावनाओंका उपदेश दिया गया है। परन्तु भावना जुदा बस्तु है 
ओर बवस्तुतत्तका निरूपण जुदा। वैज्ञानिक भावनाके वलपर 
चस्तुस्वरूपकी मीमांसा नहीं करता, अपितु सुनिश्चित कार्य 
कारणभाबोंके अयोगसे । 

स्त्रीका सपिंणी, नरकका द्वार; पापकी खानि, नागिन ओर 
विपवेल आदि रूपसे जो भावनात्मक वर्णन पाया जाता हे वह केवल 
वैराग्य जागृत करनेके लिये है, इससे स्त्री सपिणी या नागिन नहीं वन 
जाती । किसी पदार्थकों नित्य साननेसे उसमे सहज राग पैदा होता 
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8। आत्माको शाश्वत साननेसे मनुष्य उसके चिर सुखके लिये न्याय 
ओर अन्यायसे जैसे बने तैसे परिभ्रहका, संग्रह करने लगता है। 
अतः बुद्धने इस ठृष्णामूलक परिमहसे विरक्ति लानेके लिये शाइबत 
आत्माका ही निपेध करके नैरात्म्यका उपदेश दिया। उन्हें बड़ा 
डर था कि जिस प्रकार नित्य आत्माके मोहमें पगे अन्य तीर्थिक 
तृष्णामें आकंठ डूबे हुए हैं. उस तरह बुद्धके भिछु नहों ओर 
इसलिये उन्होंने बड़ी कठोरतासे आत्माकी शाश्व॒तिकता ही नहीं, 
आत्माका ही निषेध कर दिया। जगतकों ज्षणिक शुल्य निरात्मक 
अशुधि और दुःखरूप कहना भी मात्र भावनाएं हैं। किन्तु आगे 
जाकर इन्हीं भावनाओं ने दर्शनका रूप ले लिया और एक एक 
शब्दको लेकर एक एक क्षणिकवाद शुन्यवाद नेरात्म्यवाद आदि 
वाद खड़े हो गये। एकबार इन्हे दाशनिकरूप मिल जाने पर 
ता उनका बड़े उम्ररूपमें समर्थन हुआ। 


बुद्धने योगिज्ञानकी उत्पत्ति चार आयेसत्योंकी भाषनाके' 
प्रकर्ष पर्यन्त गमनसे ही तो मानी है। उसमें दृष्टान्त भी दिया है' 
कामुकका। जेसे कोई कामुक अपनी प्रियकामिनीकी तीत्रतम 
भावनाके द्वारा उसका सामने उपस्थितकी तरह साक्षात्कार कर 
लेता है उसी तरह भावनासे सत्यका साक्षात्कार भी हो जाता है 
अतः जहा तक वेराग्यका सम्बन्ध है वहाँ तक जगत्तको क्णिक 
ओर परसाणुपुंजरूप सानकर चलनेमे कोई हानि नहीं है; क्योंकि 
असत्योपाविस भा सत्य तक पहुंचा जाता है, पर दा्शनिकत्षेत्र 
लो बस्तुस्वरूपको यथार्थ मार्मांता करना चाहता है। अत्तः वहाँ 


१ * भूता थंभावना्रकषंपय॑न्तज योगिश्ञानम्‌ ।”-न्यायबि० १११ 
२ “कामशोकमयोन्मादचोरस्वप्नायुपप्लुता; | 
अभूतानपि प्रश्यन्ति पुरतोडवास्थितानिव ॥०-प्रभाणवा० २|२८२ 
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भावनाओरोंका काये नहीं है। प्रतीतिसिद्ध स्थिर और स्थल 
दाराकी भावनावद असत्यताका फतवा नहीं दिया जा सकता | 
जिस क्रम और योगपद्यसे श्र्थक्रियाकी व्याप्ति है वे स्वथा 
ज्ञणिक पदाथमें भी नहीं वन सकते। यदि पूर्वका उत्तरके साथ 
कोई सम्बन्ध नहीं है तो उनमें कार्यकारणभाव ही नहीं वध 
सकता। श्रव्यभिचारी कार्यकारणभावष या उपादानोपादेयभावके ' 
लिये पूर्व ओर उत्तर क्षणमे कोई वास्तविक सम्बन्ध या अन्वय 
मानना ही होगा अन्यथा सन्‍्तानान्तरवर्ती उत्तरत्षणके साथ भी 
उपादानोपादेयभाव वन जाना चाहिये। एक वस्तु जब ऋमश ढो 
क्षणोंका या दो देशोको आप्त होती है तो उसमे कालकत्त या देशकत 
कम माना जा सकता हूं, किन्तु जो जहाँ और जब उत्पन्न हो, तथा 
वहीं और तभी नष्ट हो जाय; तो उसमे क्रम कैसा ९ क्रमके अभावस 
यौगपद्यकी चर्चा ही व्यर्थ है। जगतके पदार्थोके बिनाशको निहेतुक 
भानकर उसे स्वभावसिद्ध कहना उचित नहीं हैं, क्योकि जिस 
अकार उत्तरका उत्पाद अपने कारणोंसे होता हे उसी तरह पूर्वक 
विनाश भी उन्हीं कारणोंसे होता है। उनमें कारणभेद नहीं है, 
इसलिये वस्तुतः स्वरूपसेद भी नहीं है। पूर्वका विनाश और 
उत्तरका उत्पाद दोनों एक ही वस्तु हैं । कार्यका उत्पाद ही कारण 
का विनाश है। जो स्वभावभूत उत्पाद ओर बिनाश हैं वे तो 
स्वरसतः होते ही रहते हैं। रह जाती है स्थूल विनाशकी वात, सो 
वह स्पष्ट ही कारणोकी अपेक्षा रखती है। जब वस्तुमे उत्पाद और 
विनाद दोनों ही समान कोटिके धर्म हैं तव उनमेसे एककों सहेतुक 
तथा दूसरेको अहेतुक कहना किसी भी तरह उचित नहीं है | 
संसारके समस्त ही जड़ और चेतन पदार्थोमें द्रव्य क्षेत्र काल 
ओर भाव चारों प्रकारके सम्बन्ध वराबर अलज्लुभवमें आते है । इनमें 
क्षेत्र काल और भाव प्रत्यासत्तियाँ व्यवहारके निर्बाहके लिये भी हों 
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पर उपादानोपादेथमावको स्थापित करनेके लिये द्रव्यप्रत्यासत्ति 
परमाथें ही मानना होगी । ' ओर यह एकद्रव्यत्ादात्यको छोड़कर 
अस्य नहीं हो सकती । काल्पनिक सन्‍्तान था सन्तत्ति इसका 
स्थान नहीं ले सकती । इस एकद्रव्यतादात्म्यके बिना चन्धनसोक्त, 
लेन-देन, गुरु-शिष्यादि समस्त व्यवहार समाप्त हो जाते हें। 
4प्रतीत्य समुत्पाद! स्वयं, जिसको प्रततीत्य जो समुत्पादको भ्राप्त 
करता है उनमे परस्पर सर्वंधकी सिद्धि कर देता है। यहाँ केवल 
क्रिया मात्र ही नहीं है किन्तु क्रियाकाआधार कर्ता सी है। जो 
प्रतीत्य-अपेक्ता करता है वही' उत्पन्न होता है। अतः इस एक 
द्रव्यप्रत्यासत्तिकों हर हालतमें स्वीकार करना ही होगा । अव्यमि- 
चारी कार्यकारण भावके आधारसे पूर्व ओर उत्तर क्षणोमें एक 
सनन्‍्तति तभी वन सकती है जब कार्य ओर कारणमे अव्यमभिचारिता 
का नियासक कोई अलुस्यूत परमार्थ तत्त्व स्वीकार किया जाय | 


इसी तरह विज्ञानवादमे वाह्मार्थके अस्तित्वका स्वेधा लोप 
करके केवल उन्हे वासनाकत्पित ही कहना उचित नहीं हे। यह 
विशानवाद है कि पदार्थों में अनेक प्रकार की संज्ञाएँ और 
हि लक कर शब्द्प्रयोग हमारी कल्पनासे कल्पित हों पर जो ठोस 
पा और सत्य पदार्थ हैं. उनकी सत्तासे इनकार नहीं किया 

जा सकता । नीलपदाथेकी सत्ता नीलविज्ञानसे सिद्ध भले ही हो 
पर नीलविज्ञान नीलपदार्थेकी सत्ताकों उत्पन्न नहीं करता। वह 
स्वयं सिद्ध हे, ओर नीलविज्ञानके न होने पर भी उसका स्वसिद्ध 
अस्तित्व है ही। ऑल पदार्थकों देखती है न कि पदार्थकों उत्पन्न 
करती है। प्रभेय और भ्रमाण ये संज्ञाएँ सापेत्ञ हों पर दोनों 
पदार्थ अपनी अपनी सामग्रीसे स्वतःसिद्ध उत्पत्तिवाले हैं। 
वासना और कल्पनासे पदाथेकों इष्ट-अतिष्ट रूपमें चित्रित किया 
जाता है, परंतु पदार्थ उत्पन्न नहीं किया जा सकता। अतः विज्ञान- 
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वाद आजके प्रयोगसिद्ध विज्ञानसे न केवल वाधित ही है, किन्तु 
व्यवह्ारानुपयोगी भी है । 
शुन्‍्य॒वादके दो रूप हमारे सामने हैं-एक तो स्वप्नप्रत्यय 
की तरह समस्त प्रत्ययोंकी निरालम्बन कहना अत प्रत्ययकी 
सत्ता तो स्वीकार करना पर उन्हें निर्विषय मानना 
आलम ओर दूसरा वाह्माथेकी तरह ज्ञानका भी लोप करके 
सर्वशुस्य मानना। प्रथम कटपना एक प्रकारसे निर्वि- 
पय ज्ञान मानने की है, जो प्रतीतिविरुद्ध हे; क्योंकि प्रकृत अनु- 
भानको यदि निरविषय माना जाता है, तो इससे 'निरालम्बन 
ज्ञानवाद? ही सिद्ध नहीं हो सकता। यदि सविपय मानते हैं; तो 
इसी अलुमानसे हेतु व्यभिचारी हो जाता है। अत्तः जिन 
प्रत्ययोंका वाह्मार्थ उपलब्ध होता है उन्हे सविपय ओर जिनका 
उपलब्ध नहीं होता, उन्हें निर्वियय मानना उचित है । ज्ञानोंमे सत्य 
ओर असत्य या अविसंवादी ओर विसंबादी व्यवस्था वाह्माथी प्राप्ति 
ओर अप्राप्तिसे ही तो होती है । अग्निके ज्ञानले पानी गरम नहीं 
किया जा सकता । जगतका समस्त वाह्यव्यवह्ार वाह्म-पदार्थों की 
वास्तविक सत्तासे दी संभव होता है। संकेतके अनुसार शर्द- 
ग्रयोगोंकी स्वतंत्रता होने पर भी पदार्थोके निमनसिद्ध स्वरूप या 
अस्तित्व किसीके संकेतसे उत्पन्न नहीं हो सकते । हि 
बाह्यारथंकी तरह ज्ञानका भी अभाव माननेवाले सर्वाशुत्यपक्षकी 
तो सिद्ध करना ही कठिन है । जिस प्रमाणसे सर्वेशुल्यता साधी 
जादी है. उस प्रमाणको भा यदि शत््य अर्थात्‌ असत्‌ माना जाता 
है; तो फिर शुन्यता किससे सिद्ध की जायगी ? ओर यदि वह 
प्रमाण अशनन्‍्य अर्थात्‌ सत्‌ है; तो 'सबे शन्यम्‌! कहाँ रहा | के. 
कम उस प्रमाणकों तो अशन्य सानना ही पढ़ा। श्रमाण तर गीर 
प्रमेथ व्यवहार परस्परसापेक्ष हो सकते हें परंतु उनवा स्वरुप 


शून्यवादकी 
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परर्पर-सापेक्ष नहीं है, वह तो स्वतःसिद् है। अतः क्षणिक 
और शृन्‍्य भावनाओसे बस्तुकी सिद्धि नहीं की जा सकती. 


[| यों 2] 
इसतरह विशेषपदार्थंवाद्‌ भी विपयाभास हे; क्योंकि जेसा 
उसका चर्णन है वैसा उसका अस्तित्व सिद्ध नहीं हो पाता । 


उभ्नयस्वतन्त्रवाद मीमां सा- 


वैशेषिक सामान्य अर्थात्‌ जाति ओर द्रव्य गुण कर्मरूप 
विशेष अर्थात्‌ व्यक्तियोंकों स्वतन्त्र पदाथ मानते हैं। सामान्य 


उम्य.._ और विशेषका समवाय सम्बन्ध होता है। 'वेशेषिक 
मी अल 8५ कक है-अत्ययके आधारसे पदार्थ व्यवस्था 

... करना। चूंकि द्रव्य द्रव्य यह अत्यय होता हूं, 
( पूर्वपत्त ) अतः द्रव्य एक पदार्थ है। 'गुणः गुण” “कर्म कम 
इस प्रकारके स्वतन्त्र अ्रत्यय होते हैं, अतः गुण और कर्म स्वतंत्र 
पदाथे हैं। इसी तरह अलुगताकार प्रत्ययके कारण , सामान्य 
पदार्थ, नित्य पदार्थमें परस्पर भेद स्थापित करनेसे लिये विशेष- 
पदार्थ और 'इहेदं? प्रत्यय्से समवाय पदार्थ माने गये हैं । 
जितने प्रकारके ज्ञान और शब्दव्यवद्दार होते हैं. उनका वर्गीकरण 
करके असांकर्यभावसे उतने पदार्थ माननेका प्रयत्न वेशेषिकोंने 
किया है । इसीलिये इन्हे “संप्रत्ययोपाध्याय? कहा जाता है । 


किन्तु प्रत्यय अर्थात्‌ ज्ञान और शब्द व्यवहार इतने अँपरिपूरा 
ओर लचर हैं कि इनपर पूरा पूरा भरोसा नहीं किया जा सकता। 
सर येतो चस्तु स्वरूपकी ओर मात्र इशारा ही कर सकते 
 हैं। बल्कि अखंड और अनिरव॑चनीय चस्तुको समझने 
सममानेके लिये उसको खंड-खंड कर डालते हैं ओर इतना विशले- 
पण कर डालते हैं कि उसी बस्तुके अश स्व॒तन्त्र पदाथ मालूम 
पड़ने लगते हैं। गुण-गुणांश आर देश-देशांशक्की कल्पना भी 
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आखिर बुद्धि ओर शब्द व्यवद्वार की ह्वी करामात है। एक अलंड 
द्रव्य से प्रथकभूत या प्रथकूसिद्ध गुण और क्रिया नहीं रह 
सकती और न बताई जा सकतीं हैं फिर भी बुद्धि उन्हें प्रथक 
पदार्थ बताने को तेयार हैं । पदार्थ तो अपना ठोस और अखंह 
अस्तित्व रखता हे, वह अपने परिणमनके अनुसार अनेक प्रत्ययों 
का विपग्र हो सर्ुता है। गुण, क्रिया और सम्बन्ध आदि स्वततन् 
पदार्थ नहीं हैं, ये तो द्ृव्यकी अवस्थाओंके विभिन्न व्यवहार हैं। 

इसी तरह सामान्य कोई स्व॒तन्त्र पदार्थ नहीं है जो नित्य और 
एक होकर अनेक स्व॒तन्त्रसत्ताक व्यक्तियोंमें मोतियोंमे सूतकी 
तरह पिराया गया हो | पदार्थके कुछ परिणमन सददश भी होते हैं 
ओर कुछ चिसद॒श भो। दो स्वतन्त्रसत्ताक विभिन्न व्यक्तियोंमे 
भूयःसाम्य देखकर अनुगत्त व्यवहार होता है। अनेक आत्माएँ 
संसार अवस्थामें अपने विभिन्न शरीरोम वतंमान हैं | ज्ञिनकी अवयव- 
रचना अमुक प्रकारकी सहश है उनमें 'सनुष्यः मनुष्य? ऐसा व्यव- 
हार संकेतके अनुसार होता है ओर जिनकी शरीररचना संक्रेत[नुसार 
थाड़ों जेसी है उनमें “अश्वः अश्वः यह व्यचहार होता है। 
जिन आत्माओंमें आअवयवसाहश्यके आधारसे मनुष्यव्यवहार होता 
है उनमें 'ममुष्यत्व” नामका कोई ऐसा सामान्य पदार्थ नहीं हे थी 
अपनी स्वतन्त्र, नित्य, एक और अनेकानुगत सत्ता रखता हो 
ओर समवायसरम्बन्धसे उनमें रहता हो । इतनी भेदकत्पना 
पदाथस्थितिके प्रतिकूल है। 'सत्‌ सत्त! 'द्रव्यमू द्रव्यमः गुशः गुण/ 
'सनुष्यः मनुष्य? इत्यादि सभी व्यवहार साहश्यमूलक हैं | सादश्य 
भी प्रत्येकनिष्ट धर्म है, कोई अनेकनिछ स्वतन्त्र पदाथ नहीं है। वह 
तो अनेक अवयवोंकी समानतारूप है ओर तत्तदू अवयब उन वन 
व्यक्तियोंमें ही रहते हैं। उनमें समानता देखकर द्रष्टा अनेक प्रकार 
> छोटे बड़े दायरेवाले अनुगतव्यवहार करने लगता है । 
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सामान्य नित्य एक और निरंश होकर यदि सर्वेगत है, तो 
उसे विभिन्नेशवाली स्वव्यक्तियोंमे खण्डश' रहना हैगि; 
क्योंकि एक वस्तु एकसाथ भिन्न देशोंमें' पूर्शारूपसे नहीं- रह 
सकती । नित्य और निरंश सामान्य जिस समय एक,व्यक्तिमें अकट 
होता है उसी समय उसे सर्वत्र-व्यक्तियोंके अन्तरालमें भी अक़ट 
होना चाहिये। अन्यथा क्वचित्‌ व्यक्त और क्वचित्‌ अव्यक्त रूपसे 
स्वरूपभेद होनेपर अनित्यत्व ओर सांशत्वका प्रसंग प्राप्त दोता है । 


जिस तरह सत्तासामान्य पदार्थ अन्य किसी “सत्तात्व' नामक 
सामान्यके बिना ही स्वत+सत्‌ है उसी तरह द्रव्यादि भी स्वत्तसत्‌ 
ही क्यों न माने जॉय ! सत्ताके सम्बन्धसे पहिले पदार्थ सत्‌ हैं, 
या असत्‌ ? यदि सत्‌ हैं; तो सत्ताका सम्बन्ध मानना निरथक है। 
यदि असत्‌ है; तो उनमे खरविषाणकी तरह सत्तासम्बन्ध द्वो नहीं 
सकता । इसी तरह अन्य सामान्योके सम्बन्धमे भी समझना 
-चाहिए। जिस तरह सामान्य, विशेष और समवाय स्थतःसत्‌ हैं 
इनमें किसी अन्य सत्ताके सम्बन्ध की कल्पना नहीं की जाती उसी 
तरह द्रव्यादि भी स्वतःपिद्ध सत्‌ हें, इनमें भी सत्ताके सर्म्बन्ध 
की कल्पना निरथेक है । ह हा. 
वेशेपिक तुल्य आक्ृतिवाले और तुल्य गुणवाले परमाणुओंमें; 
सुक्त आत्माओंमें ओर मुक्त आत्माश्रों द्वारा त्यक्त मनोंमें भेद प्रत्यय 
करानेके लिये इन प्रत्येकमे एक विशेष नामक पदार्थ मानते हैं [ये 
'विशेष अनन्त हैं -और नित्यद्रव्यब्त्ति हैं| अन्य अवयबी:आदि 
पदार्थेमि जाति, आकृति और अवयवसंयोग -आदिके कारण, भेद 
4088 है पर समान आइतिवाले समानगुणवाले नित्य 
साननेका सिद्धार हि आधघारसे पदार्थ व्यवस्था 
सद्घान्त ही गलत है। जितने शकारके प्रत्यय होते 
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हैं उतने स्व॒त्त्र पदार्थ यदि माने जाये तो पदार्थोकी काइ 
सीमा ही नहीं रहेगी। लिस प्रकार एक विशेष दूसरे विशेष 
स्वतःव्यावृत्त है उसमें अन्य किसी व्यावतेककी आवश्यकता नह 
है उसी तरह पसमा3: आदि समस्त पदार्थ अपने असाधारण नि ._ 
स्वरूपसे ही स्वतः व्याइत रहे सकते हैं, इसकेलिये भी किसी स्वत 
बविश्ञेप पदार्थ कोई आवश्यकता नहीं है । व्यक्तियाँ स्वयं हो 
विशेष हैं। प्रमाणका कार्य है. स्वतशसिद्ध पदार्थोकी असंकर 
व्याख्या करना न कि सये-नये पदार्थोक्री कंटपनों करना । 

फलामास' - 

अमाणसे फलको सर्वथा अभिन्न यो सर्वेथा भिन्न पता 
फलाभास है। यदि प्रमाण और फलमें सवेथा भेद मांवा वात 
है; तो भिन्न-भिन्न आात्माओंके प्रमाए और फलोंमे जैसे प्रणाए- 
फ्लभाव नहीं बनता उसी तरह एक आत्माके प्रमाण आर पते 
मी प्रमाण-फरशव्यवहार न होना चाहिये। समवाय संलथ 
भी सर्वेथा मेंदको स्थितिमे नियामक नें हो सकता। यह 


६ नय विचार 


अधिगमके उपायोमे प्रमाणके साथ नयका भी निर्देश किया 
गया है। प्रमाण बस्तुके पूणैरूपको ग्रहण करता है और नय पमा- 
णके द्वारा गहीत बस्तुके एक अंशको जानता है । 
ज्ञाताफ़ा वह अभिप्रायविशेष न१' है जो प्रमाणके 
' द्वारा जानी गयी बस्तुके एकदेशका स्पश करता है। वस्तु 
! अनन्तधमंवाली है। प्रमाणज्ञान उसे समग्रभावसे ग्रहण करता 
' है, उसमे अंशविभाजन करनेक्की ओर उसका लक्ष्य नहीं होता ) 
जैसे 'यह घड़ा है? इस ज्ञानमें प्रसाण घड़ेको अखंड भावसे उसके 
रूप रस गन्व स्पर्श आदि अनन्त गुशधर्साका विभाग न करक्रे 
पूर्शूरूपमे जानता है जब कि कोई भी नय उसका विभाजन करके 
रूपचानू घट ” 'रसवान्‌ घट:ः आदि रूपमे उसे अपने-अपने 
अभिप्रायक्रे अनुसार जानता है। एक वात ध्यानमे रखनेकी है कि 
प्रमाण ओर नय ज्ञानकी ही वृत्तियों हैं, दोनों ज्ञानात्मक पर्यायें हैं । 
जब ज्ञाताकी सऋलके महणकी दृष्टि होती है तब उसका ज्ञान प्रमाण 
होता है और जब उसी प्रमाणसे ग्रृदीत चस्तुको खंडशः ग्रहण 
'करनेका अभिप्राय होता है तब वह अंशग्राही अभिप्राय नय 
३० है। प्रमाणन्ान नयकी उत्पत्तिके लिये भूमि तेयार 
करता है । 


नयका लक्षण 





"न नन-न>म+क नम का 


१ “नयो शातुरमिप्रायः ।??-लघी० नछो० प्प्‌ 
दर ६ ज् के द्ध 
शतणामभिरुन्धयः खलु नया; ।” ,सिद्धिवि० » यी० पृ० ५१७ ॥ 
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यद्यपि छह्मस्थोंके सभी ज्ञान चस्तुके पूर|लयको नहीं जान 
पाते फिर भी जितनेको वह जानते हैं उनमें भी उनकी यदि समझने 
परहणकी दृष्टि हे तो वे सकलगादी ज्ञान प्रमाण हैं और अंश 
विकल्पज्ञान नय । 'रूपचान्‌ घट ? यह ज्ञान भी यदि रुपगुपेन 
समस्त घटका ज्ञान अखंडभांवसे करता हे तो प्रमाणझी ही 
सीमामें पहुंचता है ओर घटके रूप रख आदिका विभाजनका 
यदि घड़ेके रूपको मुख्यतया जानता है तो वह नय कहलाता है। 
प्रमाणके जाननेका क्रम एकदेशके द्वारा भी समग्रकी तरफ ही है, 
जब कि नय समग्रवस्तुको विभाजित कर उसके अंशविशेपकी ओर 
ही भुकता है। प्रमाण चज्ञुके द्वारा रूपको देखकर भी उस द्वाससे . 
पूरे घड़ेकी आत्मसात्‌ करता है और नय उस घड़ेका विश्लेषण कर 
उसके रूप आदि अशोंके जाननेकी ओर ग्रवृत्त होता है १ इसीलिये 
प्रमाणकों सकलादेशी ओर नयको विकलादेशी कहा है । प्रमाणके 
द्वारा जानी गई बस्तुको शब्दकी तरंगोसे अभिव्यक्त करनेक लिये 
जो ज्ञानकी रुफान होती है वह नय हे । 

पत्य प्रमाण है या अप्रमाण ९ इस प्रश्नका समाधान हाँ 
ओर 'नहीं? में नहीं किया जा सकता हे ९ जैसे कि घड़े में भरे हुए | 
समुद्रके जलकों न तो समुद्र कह सकते हैं ओर 


'नय प्रमाणका पा 
हे न असमुद्र ह'। नय श्रमाणसे उत्पन्न होता है 
एकदेश है 


अतः प्रमाशात्मक होकर भी अंशग्राही होनेके 

कारण पूर्ण प्रमाण नहीं कहा जा सकता, और प्रमाण तो वह हो 
5 पे थ्श्‌ ञ 

ही नहीं सकता। अतः जैसे घड़ेका जल सपमुद्रेकदेश है असमुद्र नहीं, 


ननननकमननन थम, 





१ ५ज्ञायं वस्तु न चावस्तु वस्त्वंश। कथ्यते यतः | 
नासमुद्रः समुद्रे वा समुद्रांशों यथोच्यते॥! 
* -त० श्लो० १६ | नयविवरण श्लो० ६ 


नय विचार ४७७- 


इसी तरह नथ भी प्रमाणैकदेश हे, भप्रमाण नहीं। नयके द्वारा ऋहण 
की जानेवाली वस्तु भी न तो पूर्ण वस्तु कही जा, सकती हे और 
|न अवस्तु; किन्तु बह वस्ल्वेकदेश' हो हो सकती है। तात्पय यह 
'कि प्रमाणसागरका वह अंश नय है जिसे ज्ञाताने अपने अभिप्राय 
के पात्रमें भर लिया है। उसका उत्पत्तिस्थान समुद्र दी हद पर 
:उसमें वह विशालता ओर समग्ता नहीं है जिससे उसमें सब 
"समा सके । छोटे बड़े पात्र अपनी मर्यादाके अनुसार ही तो 
(जल ग्रहण करत हैं। प्रमाणकी रंगशालामे नय अनेक रूपो ओर 
-वेशोंमे अपना नाटक रचता है. | 


यद्यपि अनेकान्तात्मक चस्तुके एक एक अन्त अर्थात्‌ धर्मोको 
बविपय करनेवाले अमिप्रायविशेष प्रमाणकी ही सन्तान हैं पर इनमें, 
छुनय वि सुमेल, परस्पर प्रीति और अपेक्षा है तो ही ये 
सुनय हैं. अन्यथा ुनेय | सुनय अनेकान्तात्मक बस्तुके 
अमुक अंशको मुख्यभावसे भरहण करके भी अन्य 
अंशोका निराकरण नहीं करता, उनकी ओर तटस्थभाव रखता हे ७. 
जैसे बापकी जायदादमें सभी सन्‍्तानोंका समान हक होता है और 
सपूत वही कह्दा जाता है जो अपने अन्य भाइयोके हकको इमान- 
दारीसे स्वीकार करता है, उनके दृड़पनेकी चेष्टा कभी भी नहीं करता 
किन्तु सद्भाव ही उत्पन्न करता है, उसी तरह अनन्तधर्मा बस्तुमे 
सभी नयोका समान अधिकार है ओर सुनय वही कहा जायगा 
जो अपने अंशको मुख्य रूपसे अहण करके भी अन्यके अंशोको 
गोण तो करे पर उनका निराकस्ण न करे, उनकी अपेक्षा करे 
अर्थात्‌ इनके अस्तित्वको स्वोकार करे। जो दूसरेका निराकरण 
करता है और अपना दी अधिकार जमाता है वह कलहकारी ' 
कपूतकी तरह दुनेय कहलाता है। - 


प्रमाणमे पूर्ण वस्तु समाती है। नय एक अंशको मुख्य रूपसे 


दुनय 
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अहण करके भी अन्य अंशोंको गोण करता हे, पर उनकी अपेत्ता 
रखता है, तिरस्कार तो कभी भी नहीं करता | किन्तु दुर्नय अन्य- 
निरपेक्ष होकर ,अन्यका निराकरण करता है। प्रमाण' 'तत और 
अतत? सभीको जानता है, नयमे केवल “तत्‌ः की ग्रतिपत्ति होती है 
पर दुनेय अन्यका निराकरण करता है। प्रमाण 'सत्‌? को पऋरहृण 
करता है, ओर नय “स्थात्‌ सतत! इस तरह सापेक्ष रूपसे जानता 
है जब कि दुर्नंय 'सदेव” ऐसा अवधारणकर अन्यका तिरस्क्ार 
करता हे । निष्कर्प यह कि सापेक्षता ही नयका' ग्राण है । 
आचाय सिद्धसेनने अपने सन्मति सूत्र ( १२१-२५ ) मे 
कहा है कि- 
“तह सब्बे विणया मिच्छादि ढी सपत्रखपडिबद्धा । 
अण्णोण्णुणिस्सिश्रा उण हवन्ति सम्पत्तसब्भावा |” 
थे “-सन्मृति० १२२ 
वें सभी नय मिथ्यादृष्टि हें जो अपने ही पक्षका आग्रह 
करते हें-परका निषेध करते हें, किन्तु जब वे ही परस्पर सापेक्ष 
आर अन्योन्याभ्रित होते हैं तव सम्यक्त्वके सदूसावचाले होते हैं 
अर्थात्‌ सम्यग्दृष्टि होते हैं। जैसे अनेक प्रकारके गुणवाली बेढ़य 
आदि मणियाँ महामूल्यवाली होकर भो यदि एक सूत्रसें पिरोई 
हुई न हों, परस्पर घटक न हो तो “रत्नावली? संज्ञा नहीं पा 
१ “धर्मान्तरादानोपेक्षाह्वनिलक्षणल्वात्‌ प्रमाण -नय-दुनंयानां प्रकारा- 
न्तरासंभवाच | प्रमाणात्तदतत्स्वभावप्रतिपत्ते: तत्पतिपत्तें! तदन्यनिराद्ठतेश्व।” 
-अष्टश०, अष्टसह० ४० २६० 
२ “भसदेव सत्‌ स्थात्‌ सदिति त्रिधार्थों मीयेत दुर्नीतिनयप्रमाणें! |! 
-अन्ययोगव्य० इलो० २८ 


३ “भनिरपेक्षा नया मिथ्या सापेक्षा वस्तु तेडर्थक्ृत्‌ .? 
-श्रास्मी ० छो० ३०६ 
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सकती उसी तरह अपने नियत बादोंका आग्रह रखनेवाले परस्पर- 
निरपेज्ञ नय सम्यक्लपनेको नहीं पा सकते भले ही वे अपने अपने 
पक्के लिये कितने ही महत्त्वके क्यो न हों। जिस प्रकार वे ही 
सणियाँ एक सूतमें पिरोइ जाकर रत्ावली या रत्नह्र! बन जाती है 
उसी तरह सभी नय परस्परसापेज्ञ होकर सम्यकपनेको भाप्त हो 
जाते हैं, वे सुनय बन जाते हैं। अन्तमें वे कहते हैं- 

“जे वयरणिज्जवियप्पा संजुर्ज्जतेस होति एएउइ। 

सा ससमयपण्णवणा तित्थयरासायणा अण्णा ॥“-सन्मति० १४३ 

जो बचनविकर्परूपी नय परस्पर सम्बद्ध होकर स्वविषयका 
अतिपादन करते हैं वह उनकी स्वसमय, ग्रज्ञापना है त्था- अन्य 
निरपेक्षवृत्ति तीथेड्डस्की आसादना है। 

आचाय॑ कुन्दकुन्द इसी तत्त्वको बड़ी मार्मिक रीतिसे समभाते हैं- 


“दोण्ह वि णयाण भणियं जाणइ णवरं तु समयपडिबद्धो | 
ण॒ दु शयपक्ख गिण्ददि किप्लिवि णुयपक्खपरिहीणों )|” 
“समयसार गाथा १४३ 

स्वसमयी व्यक्ति दोनों नयोंके बक्तव्येको जानता तो है पर 
किसी एक नयका तिरंस्कार करके दूसरे नयके पच्चकों म्रहण नहीं 
करता। वह एक नयको हवित्तीयसापेक्षरूपसे ही ग्रहण करता है। 

वस्तु जब अनन्तधमात्मक है तब स्वभावतः एक एक घ्स॑को 
अहण करनेवाले अमिप्राय भी अनन्त ही होंगे, भलेही उनके 
वाचक प्रथक्‌ प्रथक्‌ शब्द न मिलें पर जितने शब्द हैं उनके वाच्य 
धर्मोको जाननेवाले उतने अभिप्राय तो अबहय ही होते हैं। यानी 
असिभ्नायोंकी संख्याकी अपेक्षा हम नयोंकी सीमा न बाँध सकें पर 
यह तो सुनिश्चित रूपसे कह ही सकते हैं कि जितने शब्द हैं उतने 
तो नय अवश्य हो सकते हैं; क्योकि कोई भी वचनमार्ग अभि- 


ड़ 
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प्रायके विना हो ही नहीं सकता। ऐसे अनेक अमिग्राय तो संभ है 
जिनके वाचक छाव्द न मिलें पर ऐसा एक भी सां्थंक शब्द नहीं हा : 
सकता जो बिना अभिप्रायके अयुक्त होता हो । अतः साम्रान्यतया 
जितने शब्द हैं उतने 'नय हैं | 

यह विधान यह मानकर किया जाता है कि प्रत्यक शब्द 
बसस्‍्तुके किसी न किसी धर्मक। वाचक होता है | इसोलिये तत्तवार्थ 
भाष्य (१३४) में 'ये नय कया एक वस्तुक्े विपयमें परस्पर विरोधी 
तम्त्रीके मतवाद हैं या जैनाचायोके ही परस्पर मतभेद हैं? इस 
प्रशनका समाधान करते हुए स्पष्ट लिखा है कि-'न तो ये तन्त्रास्तरीय 
मतवाद हैं और न आचार्योके पारस्परिक मतसेद हैं किन्तु शेय 
अर्थका जाननेचाले नाना अध्यवसाय हैं ? एक ही बस्तुको अपेत्ता 
भेदसे या अनेक दृष्टिकोणोंसे म्रहण करनेवाले विकर्प हैं । वे हवाई 
कट्पनाएँ नहीं हैं ओर न शेखचिल्लीके विचार द्वी हैं. किन्तु अथको 
नाना प्रकारसे जाननेवाले अभिप्रायविशेष हैं । 

ये निर्विपीय न होकर ज्ञान, शब्द या अर्थ किसी न किसीको 
विपय अवश्य करते हैं। इसका विवेक करना ज्ञाताका कार्य है। 
जैसे एक ही लोक सतकी अपेक्षा एक है, जीब और अनीवके 
भेदसे दो हें, द्रृष्य गुण और पर्यायके भेदसे तीन, चार प्रकार 
द्रव्य क्षेत्र काल और भाव-रूप होनेसे चार, पॉच अस्तिकायोंकी अपेक्षा 
पाँच और छद्द द्रव्योंकी अपेक्षा छह प्रकारका कहा जा सकता है । 
थे अपेक्ताभेदसे होनेवाले विकल्प हैं, सात्र सतभेद या विवाद नहीं 
हैं । उसी तरह नयवादभी अपेक्षाभेदते होनेवाले वस्तुके विभिन्न 
अध्यवसाय हैं । ! 





१ “जावइया वयणपहा तावइया होंति णयवाया।? 
-सन्मति ० रे।४० 


नय विचार ... डेप 


इस तरह सामान्यतया अभिव्रायोंकी अनन्तता होने परभी 
उन्हें दो विभागोंमें वांटा जा सकता है एक अभेदको अहश करनेवाले 
8 ओर दूसरे भेदकों महण करने वाले। वस्तुमे, 
दो नय हत्या दक | पत; अमेद हैं, वह अखंड है और अपनेमें 
और पर्यायाथिक उकमौलिक है। उसे अनेक गुण पर्याय ओर धर्मोके 
द्वारा अनेकरूपमें प्रहण किया जाता है। अभेदग्राहिणो दृष्टि 
द्रव्यदृष्टि कह्दी जाती हैं और भेदग्राहिणी दृष्टि पर्यायदृष्टि । द्रंव्यको 
मुख्यरूपसे ग्रहण करनेवाला नय द्रव्यास्तिक या अव्युच्छित्ति नय 
कहलाता है और पर्यायको अहण करनेवाला नय पर्यायास्तिक या 
व्युच्छित्ति नय । अभेद अर्थात्‌ सामान्य ओर भेद यानी विशेष। 
वस्तुओंमें अभेद और भेदको कल्पनाके दो प्रकार हैं। एक तो 
एक अखड मौलिक द्रव्यमे अपनी द्रव्यशक्तिके कारण बिवक्षित 
अभेद, जो द्रव्य या ऊध्वेता सामान्य कहा जाता है। यह अपनी काल- 
क्रमसे होनेवाली ऋमिक पर्यायोमे ऊपरसे नीचे तक' व्याप्त रहनेके 
कारण ऊध्येतासामान्य कहलाता है। यह जिस - प्रकार अपनी 
किक पर्यायोको व्याप्त करता है उसी तरह अपने सहभावी गुण 
ओर धर्मोको भी व्याप्त करता है। दूसरी अभेद कल्पना विभिन्न 
सत्ताक अनेक द्वव्योंग्े संगहकी दृष्टिसे की जाती है। यह कट्पना 
शब्रव्यवहारके निर्वाहके लिये साहश्यकी अ्रपेज्षासे की जातो है। 
अनेक स्वतन्त्रसत्ताक मनुष्योंमें साहश्यमलक मनुष्यत्व जातिकी 
अपेक्षा मनुष्यत्व सामान्यकी कत्पना तियंक्‌ सामान्य कहलाती है । 
यह अनेक द्र॒व्योमे तिरछी चलती है। एक द्रव्यकी पर्यायोमे 
होनेवाली भेदकल्पना पर्याय विशेष कहलाती है तथा विभिन्न द्रव्योमें 
मतीतत होनेवाला भेद हर व्यत्तिरेक विशेष कहा जाता है। इस प्रकार - 
5२23 विपय करनेबाली दृष्टि द्रव्यदष्टि है और 
गे दृष्टि पर्यायदष्टि है । 
३१ 


डंपर जैनदर्शन 


: परसाथत्तः प्रत्येक्रव्यगत अभेदको ग्रहण करनेवाली दृष्टि हो 
द्र॒च्या्थिक ओर प्रत्येक द्रव्यगत पर्यायमेदका जाननेचाली दृष्टि ही 
पस्मार्थ और 'यवाथिक द्वोती है। अनेक द्वव्यगत अभ्ेद औपचारिक 
ओर व्यावहारिक है, अतः उनमे साहश्यमूलक अभेद 
भी व्यावहारिक ही हे, पारमा्थिक नहीं । अनेक द्र॒व्योंका 
भेद पारसार्थिक ही है। 'मनुष्यत्व मात्र साहश्यमूलक करपना है। 
कोई एक ऐसा सनुष्यत्व नामका पदार्थ नहीं हे जो अनेक मनुष्प- 
द्रव्यीमें मोतियोमे सूतकी तरह पिरोया गया हो । साइह्य भो अनेक- 
निष्ठ धर्म नहीं हे किन्तु प्रत्येक व्यक्तिमे रहता है। उसका व्यवहार 
अचहय परलापेक्ष है पर स्वरूप तो प्रत्येकनिए)ठ ही हे। अत्तः 
किन्हीं भी सजातीय या विजातीय अनेक द्व॒व्योंका साहश्यमूलक 
अभदसे संग्रह केचल व्यावहारिक है, पारसार्थिक नहीं। अनन्त 
पुद्गाल परमाणु द्रव्योंकों पुदुगलत्वेन एक कहना व्यवहारके 
लिये है। दो प्रथक परमाणुओं को सत्ता कभी भी एक नहीं हो 
सकती । एक द्रव्यगत ऊध्वता सामान्यकों छोड़कर जितनी भी 
असेद्‌ कल्पनाएँ अवान्तरसामान्य या महासामान्यके नामसे को 
जाती है, वे सब व्यावहारिक हैं । उनका वस्तुस्थितिसे इतना ही 
सम्बन्ध है कि वे शब्दोंके द्वारा उन प्रथक्‌ वस्तुओंका संग्रह कर रहीं 
' हैं। जिस प्रकार अनेकद्रव्यगत अभेद व्यावहारिक है उसी तरह 
एक द्रव्यमे कालिक पर्यायभेद्‌ वास्तविक होकर भी उनमें गुणभेद ओर 
धर्ममेद उस अखंड आनिर्वचनीय वस्तुको सपने सममाने ओर 
कहनेके लिये किया जाता है । जिस अकार प्रथक्‌ सिद्ध द्रव्योंको हम 
विश्लेषण कर अलग स्वतंत्र भावसे गिना सकते हैं. उस तरह किसी एक. 
द्रव्यके गुण और धर्मोको नहीं बता सकते। अतः परसार्थद्रव्याथिक- 
नय एकद्रव्यगत अभेदकोी विपय करता है. और व्यवहार पर्याया- 
थिंक एक द्रव्यकी ऋमिक पर्यायोंके कल्पित भेदको । व्यवहार दुव्या 


व्यवहार 


नय विचार ली 


शक गे (६ 
थिंक अनेक द्रव्यगत कल्पित असेदको जानता है और परमार्थ 
पर्यायार्थिक दो द्रव्योंके वास्तविक परस्पर भेदको जानता हे । न, 
व्यवहार पर्यायार्थिककी सीमा एक द्रव्यगत गुणभेद और घम्मभेद 
तक ही है । प्‌ 5 

तत्त्वाथवार्तिक (१३३) में द्वव्या्थिकके स्थानमे आनेवाला 
द्रृव्यास्तिक ओर पर्यायाथिकके स्थानमे आनेबाला पर्यायास्तिक 
दव्यास्तिक रीव्दे इसी सूक्मभेद को सूचित करता हैं। ऋव्यास्तिकका 
हि तात्पर्य है कि जो एक द्वव्यके परमाथ अस्तित्वको 
विपय करे और तन्मूलक ही अशेद्‌ का प्रख्यापन करे। 

पैव्याथिक (थयास्तिक एक द्रव्यकी बास्तविक क्रमिक पर्यायोंके 
अस्तित्वको मानकर उन्हींके आधारसे भेद 5यवहार करता हे। इस 
इृष्टिसे अनेक द्रव्यगत परमार्थ भेदकी पयोयार्थिक विषय करके भी 
उनके भेदको किसी द्रव्यकी पर्याय नहीं मानता । यहाँ पर्याय शब्दका 
प्रयोग व्यवहारार्थ है। तात्पये यह कि-एक द्वव्यगत अभेदको द्वव्या- 
स्तिक और परमार्थ द्रव्याथिंक, एक द्रव्यगत पर्यायभेद्‌ को पर्याया- 
स्तिक, और व्यवद्वार पर्यायार्थिक, अनेक द्रव्योंके साहरयमूलक अभेद 
को व्यवहार द्रव्याथिक तथा अनेक द्रव्यगत भेदको परमाथे पर्यायार्थिक 
लानता है । अनेक द्र्यगत भेदकों हम पर्याय” शब्दसे व्यवहारके 
लिये ही कहते हैं। इस तरह भेदासेदात्मक या अनन्तधर्मात्मक 
जेयमें ज्ञाताके अमिप्रायानुसार भेद या असेदको मुख्य और इतरको 
गोण करके द्रव्यार्थिक और पर्यायार्थिक नयोंकी प्रवृत्ति होती है। 
कहाँ कौनसा भेद या अमेद विवक्षित है यह समझना वक्ता और 

श्रोता की कुशलता पर निर्भर करता है। 


है यहां यह स्पष्ट समझ लेना चाहिए कि-परसाथ अभेद एकद्रव्य 
में ही होता है और परमाथे भेद दो स्वतन्त्र द्र्योंमें। इसी तरह 
व्यावहारिक अभेद दो प्रथक्‌ द्रव्योंमे साहश्यमूलक होता है. और 


ध्पर जैनदर्शन 


व्यावहारिक भेद एकद्रज्यके दो गुणों धर्मों या पर्यायोंमें परस्पर 
होता है। द्रव्यका अपने गुण धर्म और पर्यायोंसे व्यावहारिक मेद 
ही तो होता है, परसाथतः तो उन्की सत्ता अभिन्न ही है। 
. तीथंकरोंके द्वारा उपदिष्ट समस्त अर्थका संग्रह इन्हीं दो नयोंमें 
हो जाता हैं। उनका कथन या तो अभेदप्रधान होता है या भेद- 
प्रधान । जगतमें ठोस और मोलिक अस्तित्व यश्वपि 
द्रव्यका है ओर परमार्थ अर्थसंज्ञा भी इसो गुण-पर्याय- 
कद वाले द्रव्यकों दी जाती है परन्तु व्यवहार केवल 
निक्षेंप परसार्थ अर्थ8त्ते ही नहीं चलता । अतः व्यवहारके लिये 
पदार्थोका निक्षेष गब्द, ज्ञान और अर्थ तीन प्रकारसे किया जाता है। 
जाति द्रव्य गुण किया आदि निमित्तों की अपेक्षा किये बिना ही 
इच्छानुसार संज्ञा रखना 'नाम” कहलाता है। जैसे किसी लड़केका 
गज़राज? यह नाम शब्दात्मक अथेंका आधार होता है। जिसका 
सामकरण हो चुका है. उस पदार्थका उसीके आकार वाली वस्तुमे 
या अतदाकार चस्तुमें स्थापना करना स्थापना निज्षेप है। जैसे 
हाथीकी सूर्तिम दाथीकी स्थापना या शतरंजके मुद्रेको हाथी कहना। 
यह ज्ञानात्मक अथैक्ा आश्रय होता है। अतीत ओर अनागत 
पर्यायकी योग्यताकी हृष्टिसे पदार्थमे वद्द उयचहार करना द्रव्य निच्षेप 
है। जैसे युवराजको राजा कहना या जिसने राजपद छोड़ दिया है 
उसे भी वर्तमानमें राजा कहना। वतंमान पर्यायकी दृष्टिसे होनेवाता 
व्यवहार भावनित्तेप है जैसे राज्य करनेवालेकों राजा कहना। 
इसमें परमार्थे अर्थ-द्रव्य ओर भाव हैं। ज्ञानात्मक अर्थ स्थापना 
निक्तेप और शव्दात्मक अर्थ नामनित्षेपमें गर्सित हे। यदि बच्चा 
जेरके लिये रोता है त्तों उसे शेरका तदाकार खिलौना देकर ही 
व्यवहार निभाया जा सकता है। जगतके समस्त शाव्दिक व्यवहार 
शब्दसे ही चल रहे हैं। द्रव्य और भाव पदार्थंकी त्रेकालिक 


तीन प्रकारके 
पदार्थ और 


नय विचार डंपर 


वर्यायोमें होनेवाले ध्यवहारके आधार बनते हैं। गजराजको बुला 
लाओ'? यह कहने पर इस नामका व्यक्ति ही बुलाया जाता हू न कि 
बनराज हाथी । राज्याभिपेकके समय युवराज ही राजा साहिव कहे 
जाते हैं और राज-समामे वर्तमान राजा ही 'राजा” कहा जाता हैं। 
इत्यादि समस्त व्यवहार कही शब्द कहीं अर्थ ओर कही स्थापना 
अर्थोत्‌ जञानसे चलते हुए देखे जाते हैं। 
अप्रस्तुतका निराकरण करके प्रस्तुतका बोध कराना, संशयको 
दूर करना और तत्त्वाथेंका अवधाए्ण करना निल्षेपप्रक्रियाका 
प्रयोजन है' | प्राचीन शैल्ीमे प्रत्येक शब्दके प्रयोगके समय निक्षेप 
करके सममानेकी प्रक्रिया देखी जाती है। जेसे “घड़ा लाओ? 
इस वाक्यमे सममाएँगे कि 'घड़ा! शब्दसे नामघट स्थापनाघट 
ओर द्वव्यधट चिवक्तित नहीं है. किन्तु 'सावधट” विवक्षित है। 
शेरके लिये रोनेचाले बालकों चुप करनेके लिये नामशेर द्वव्यशेर 
ओर भावशेर नहीं चाहिये; किन्तु स्थापनाशेर चाहिये। 'गजराजको 
चुलाओं” यहाँ स्थापनागजराज, द्रव्यगज्राज या भावगजराज 
नहीं बुलाया जाता किन्तु 'नाम गजराज) ही बुलाया जाता है। 
अतः अ्रप्रस्तुतका निराकरण करके प्रस्ततका ज्ञान कराना निल्षेप 
का मुख्य प्रयोजन है । न्‍्क 
इस तरह जब्र हम प्रत्येक पदार्थों अर्थ, शब्द और ज्ञानके 
आकारोंमें बॉदते हैं तो इनके ग्राहक ज्ञान भी स्वभावत्तः त्तीन 
तीन ओर “थियोंमे बेंट जाते हैं-ज्ञाननय, अथनय और शब्दनय । 
खत मय“ “हार केवल ज्ञानाअयो होते हैं उनसे अर्थक्रे तथा- 
भूत्त होनेकी चिन्ता नहीं होती, वे केवल संकल्पसे 








१ “3क्त हिं-अवगयशिवारणइं पयदस्स परूवणाणिपरित्त च | 
रुसयावणासण॒ह्त तब्त्यवधघारणई  च ||?! 


-धवला दी० सत्प्र० 
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चलते हैं जैसे आज “महावीर जयंती? है। श्र्थके आधारते चहल 
वाले व्यवहास्मे एक ओर नित्य एक और व्यापी रूपमें चद्ध 
अभेदकी कल्पना की जा सकती है तो दूसरी और क्षणिकतर 
परमाणुत्व और निरंशत्वकी दृष्टिस अन्तिम भेदकी कल्पना। तीखा 
कल्पना इन दोनों चरम कोटियोंके मध्य की हे। पहिली कोलि 
सर्वेथा असेद-एकत्व स्वीकार करने वाले ओपनिपद अद्वैतवादी हैं 
तो दूमरी ओर वस्तुकी सृक्मतम वतेमानक्षणवर्ती अर्थपर्याये 
ऊपर दृष्टि रखनेवाले ज्षणिक निरिंश परमाणुवादी बोद्ध हैं। 
तीसरी कोटिमे पदार्थकों नानारूपसे व्यवहारमे लानेवाले नैयायिक 
बंशेपिक आदि हैं। चौथे प्रकारके व्यक्ति हैं भापाशास्त्री।ग 
एक ही अर्थममं विभिन्न शब्दोके प्रयोगको मानते हें, परंतु शबत्य 
शब्दभेदससे अर्थभदको अनिवार्य समझता हैँ । इन सभी प्रकार 
व्यवहारोंके समन्वयक लिये जैन परम्पराने 'नय पद्धति स्वीकार 
की है । नयका अर्थ हे--अभिप्राय, दृष्टि, विवक्षा या अपेक्षा | 


इनमें ज्ञानाभश्रित व्यवहारका संकल्पम।त्रमाही नेगमनयं 
समावेश होता हैं। अथाश्रित अभेद व्यवहारका जो “आते 
सर्वम्‌", “एकरिमिन्‌ वा विशाते सर्व विश्ञातम” श्रारि 
श्रोर उपनिपद्‌ वाक्योंसे प्रकट होता हैं संग्रहनयमें अनल- 
अर्थनय शोर व क्रिया गया है। इससे नीचे तथा एक परमापुर् 
शब्दनय ब्तंसान कालीन एक अर्थपर्यायसे पहले होनेगां 
७५०. और बढ ९ 

याबत्‌ मध्यवर्ती भेदोंको, जिनमें नेयायरिक वैशेषिकादि दुशन हैं, व्य 
हारनयमें शामिल किया गया है। अथका आखिरी देश कोटि पए 
माणुरूपता तथा अन्तिम कालकोंटि जणिकताका मद करेगा 
बौद्धदष्टि ऋजुसूत्ननयमें स्थान पाती हैं। यहाँ तक अथका पार 
रखकर भेद ओर अभेद कल्पित हुए हैं। अब शब्दशास्त्रियोंका ६2 
आता है । काल कारक संख्या तथा धातुके साथ लगनेवाले कि 


शाननय 


नर 


नंथ विचार 
ः उपसर्ग अआादिसे मयुके होने बाध्य अंथे भि्श 
भ्नत्न है. इस के ब्छ्वरक शब्दमेंदसे अपमेद महेश करन 
बाली इक में समावेश होता है। एक हो साधनमें निष्पण 
तथा एककार्ण मेक दर होते हे) 
| ०. शालनेजाली दंषि समभिरूटम 


न्‍ दर है. कि जिसे समय जो अँथे 
जिस क्रिंयामि परिणत दो उसी समय उसमे तल्कियासे विष्श 


ध्पद जैनदर्शन 


८ अकल्पमान्रकों अहण करनेवाला नैगमनय' होता है। जैपे 
कोई पुरुष दरवाजा वनानेके लिये लकड़ी काटने जंगल जा रहा है। 
वैगमनय.. “जेने पर वह कद्दता है कि दरवाजा लेने जा रहा हूँ । 

यहां दरवाजा वनानेके संकल्पसे ही दरवाजा व्यवहार 
किया गया है। संकल्प सतूमें भी होता है और असतमे भी । इसी 
नेगमनयकी सर्यादामें अनेकों औपचारिक व्यवहार भी आते है। 
“आज्ञ महावीर जय॑ती है? इत्यादि व्यवहार इसी नयकी दृष्टिसे किये 
जाते हैं। निगम गॉवकों कहते हैं, अतः गॉबोमें ज्ञिस प्रकारके 
ग्रामीण व्यवद्वार चलते हैं. व सव इसी नयकी दृष्टिसे होते हैं । 
'अकलंक देवने धर्म ओर धर्मी दोनोंको गोणु-मुख्यभावसे मदण 
करना नैगम नयका कार्य बताया है। जेसे 'जीवः कहनेसे ज्ञानादि 
गुण गोण होकर जीव द्रव्य ही मुख्यरूपसे विषज्षित होता है और 
ज्ञानवान्‌ जीव: कहनेसे ज्ञान गुण मुख्य हो जाता है और जीव 
द्रव्य गीण | यह न केवल धर्मेकों ही ग्रहण करता है ओर न केवल 
धर्मीको ही । विवक्षानुसार दोनों द्वी इसके विपय होते हैं। मंद 
ओर असद दोनों ही इसके कार्यक्षेत्रम आते है। दो 'धर्मम्, दो 
धर्मियोंमे तथा घर्म और घर्मीमें एकको प्रधान तथा अन्यकों गौण 
करके म्रहण करना नेगम नयका ही कार्य है, जबकि संग्रहनय केवल 
अभेदको ही विपय करता है और व्यवहार नय मात्र भेदको ही। यह 
किसी एक पर नियत नहीं रहता अतः इसे ( नेक गमः ) नेगम 
कहते हैं । कार्य-ऋारण और आधार-अधेय आदिकी दष्टिसे होने- 
वाले सभी प्रकारके उपचारोंको भी यही विषय करता हैं. । दि 
अवयव-अबयवी गुण-गुणी क्रिया-क्रियावान्‌ सामान्य अरे 
५ “अनभिनिवृत्ता्थसंकल्पमात्रआही नैगमः ।?-सर्वार्थसि० १४३३ 
२ लघी० स्व० छोक ३६। ३ त० जोक वा० छा० २६६ 
29 धवलाटी० सत्प्ररू० | 


अप 
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सामान्यवान, आदियें सर्वथा मंद मानना नैगमाभास है; क्योकि 
गुण गुणीसे प्रथक्‌ अपनी सत्ता नहीं रखता ओर न 
गुणोंकी उपेत्षा करके गुणी ही अपना अस्तित्व रख 
सकता है। अतः इनमे कथश्ित्ताद/त्म्य सम्बन्ध मानना ही उचित 
है। इसी तरह अवयब-अवयबी क्रिया-क्रियाचान्‌ तथा सामान्य- 
विशेपम भी कथख्ित्तादात्म्य सम्बन्ध को छोड़कर दूसरा सम्बन्ध 
नहीं है। यदि गुण आदि गुणी आदिसे सर्वथा भिन्न स्व॒तन्त्र 
पदार्थ हों; तो उनमे नियत सम्बन्ध न होनेके कारण गुण-गुणी- 
भाव आदि नहीं वन सकेंगे । कथब्रित्तादात्म्यका अर्थ है कि-गुण 
आदि गुणी आदि रूप ही हैं उनसे भिन्न नहीं हैं। जो स्वयं 
ज्ञानरुप नहीं है वह ज्ञानके समवायसे भी 'ज्ष” केसे बन सकता 
है ९ अतः वेशेपिकका गुण आदिका गुणी आदिसे सर्वथा निरपेक्ष 

भेद्‌ मानना नेगमाभास है' | 
सांख्यका ज्ञान ओर सुख आदिको आत्मासे भिन्‍न मानना 
नेगमाभास है। सांख्यका कहना है कि त्रिगुणात्मक प्रकृतिके सुख- 
ज्ञानादिक धर्म है, वे उसी मे आविभूत्त और तिरोहित होते 
रहते हैं । इसी ्रकृतिके संसर्गते पुरुपमे ज्ञानादिकी प्रतीति होती 
है। प्रकृति इस ज्ञानसुखादिरूप “व्यक्त-कार्यकीः दृष्टिसे दृश्य है 
तथा अपने कारणरूप “अव्यक्तः स्वरूपसे अच्श्य है। चेतन पुरुष 
कूटस्थ-अपरिणामी नित्य है । चेतन्य बुद्धिसे भिन्न है अतः 
चेतनपुरुषका धर्म बुद्धि नहीं हैं। इस तरह सांख्यका ज्ञान और 
आत्मामे सबेधा भेद भानना नेगमाभास है, क्योकि चैतन्य, और 
ज्ञानम कोई भेद नही है। बुद्धि उपलब्धि चैतन्य और ज्ञान आदि 
सभी पर्यायवाची हैं। सुख और ज्ञानादिको सर्वथा अनित्य और पुरुष 
हो सर्वथा नित्य मानना भी उचित नहीं है; क्योंकि कूटस्थनित्य 

२१ लघी० स० कछो० ३६ ५" 


नैंगमाभास 


न 
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अधद्वयत्रह्मवाद संग्रहाभास है क्‍योंकि इसमे भेदका “मेह 
'नानास्ति किश्लन!? ( कठे,घ० ४।११ ) कहकर सर्वथा निराकरण कर 
दिया हँ। संग्रहनयमे असेद मुख्य होने पर भी भेदका निराकरण 
नहीं किया जाता, बह गोण अवश्य हो जाता है, पर उसके अस्तित 
से इनकार नहीं किया जा सकता। अद्वयनत्रह्मयवादमे कारक और 
क्रियाओदके प्रत्यन्षसिद्ध भेदका निराकरण दो जाता है। कर्महवैत 
फलद्वेत लोकद्वेत विद्या-अचिद्याह्देत आदि समीक्रा लोप इस मतमे 
प्राप्त होता है। अतः सांग्रहिक व्यवह्ारके लिये भले ही परसंग्रह 
नय जगतके समस्त पदार्थोकों 'सतः कह ले पर इससे प्रत्येक 
द्ृव्यके मौलिक अस्तित्वका लोप नहीं हो सकता। विज्ञानकी 
प्रयोगशाला प्रत्येक अणुका अपना स्वतन्त्र अस्तित्व स्वीकार 
करती है । अतः संग्रहनयकी उपयोगिता अभेदव्यवहारके लिये ही 
है, चस्तुस्थितिका लोप करनेके लिये नहीं । 

इसी तरह शब्दाह्तत भी संग्रह्ममास यह इसलिये कि 
इसमें भेदका ओर द्रव्योंके उस मौलिक अस्तित्वका निराकरण 
कर दिया जाता हे जिनका अस्तित्व प्रभाणसे प्रसिद्ध तो है ही, 
विज्ञानने भी जिसे प्रत्यक्ष कर दिखाया हैं । 

संग्रहनयके द्वारा संग्रहीत अर्थम विधिपूर्वक, अविर्सवादी ऑर 
वस्तुस्थितिमूलक भेद करनेवाला व्यवहार नय' हैं । यह व्यवहार 
नय लोकप्रसिद्ध व्यवह्ारका अधिरोधी होता हैं। 
लोकव्यचहार विरुद्ध, विसंवादी और वस्तुस्थितिको 
उपेक्षा करनेवाली भ्ेदकल्पना ज्यचहाराभास है | 


व्यवहार- 
व्यवहाराभास 


4 [4१ २ [४ 
संग्रहनयात्तिप्तानामर्थानां विधिपूवकमवहरणं व्यवहा 
े 4०% कर -सर्वार्थसि० १।३३ 


२ “कल्पनारोपितद्वव्य पर्यायप्रविम गमाक्‌ । 
प्रमाणचाधितोडन्यस्तु तदाभारोज्वसीयताम्‌ ॥"-त०रलो०६०२७ १ 


व्यवहारनय विचार ६३ 


लोकव्यबहार अर्थ, शब्द और ज्ञान तीनोंसे चलता है। जीव- 
व्यवहार जीव अर्थ जीव विषयक ज्ञान और जीव शब्द तीनोसे 
सथता है। वस्तु उत्पाद-व्यय-धौव्यवाली है, द्रव्य गुण-पर्योय 
बाला है, जीव चैतन्यरूप है? इत्यादि भेदक वाक्य प्रमाणाविरोधी 
है तथा लोकव्यवह्वास्मे अविसंबादी दोनेसे प्रमाण है। ये बस्तु- 
गत अभेदका निराकरण न करनेके कारण तथा पूर्वापराविरोधी 
होनेसे सतव्यवहारके विपय हैं। सौत्रान्तिक का जड़ या चेतन सभीः 
पदार्थोकोी सर्वथा ज्णिक निरश ओर परमाणुरूप मानना, 
योगाचारका क्षणिक अविभागी विज्ञानाद्रैत मानना, साध्यमिक- 
का निरावलम्बन ज्ञान या सर्वशुन्यता स्वीकार करना प्रमाणविरोधी' 
ओर लोकव्यवहारमें विसंबादक होनेसे व्यवहाराभास हैं। 

जो भेद्‌ बस्तुके अपने निजी मोलिक एकत्वकी अपेक्षा रखता 
है, वह व्यवहार है और अभेदका सर्वथा निराकरण करनेवाला 
व्यवह।राभास है। दो स्वतन्त्र द्वव्योंमे वास्तविक भेद हे उनमे 
साद्श्यके कारण अभेद आरोपित होता है जब कि एकद्रव्यकी 
गुण और पर्यायोंमे वास्तविक अभेद है, उनमे भेद उस अखंड 
वस्तुका विश्लेषण कर समभनेके लिये कल्पित होता है। इस 
मूल वस्तुस्थितिकों लॉबकर भेदकल्पना या अभेदकत्पन्ता 
तदासास होती हैं, पारमार्थिक नहीं। विश्वके अनन्त द्रव्योंका 
अपना व्यक्तित्व मौलिक भेद पर ही टिका हुआ है। एक द्रव्य 
के गुणादिका भेद वस्तुतः मिथ्या कहा जा सकता है और उसे 
अधिद्याकल्पित कहकर प्रत्येक द्रव्यके अद्वेत तक पहुँच सकते 
हैं, पर अनन्त अद्वेतमे तो क्‍या, दो अद्वैतोंमे भी अभेदकी 
कल्पना उसी तरह ओपचारिक है जेसे सेना, वन, प्रान्त और 
देश आदिकी कल्पना। वेशेषिककी प्रतीतिविरुद्ध 'द्रव्याविभेद- 
कल्पना भी व्यवहाराभासमें आती है। 
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व्यवहार नय तक सेंद ओर अभेदकी कल्पना मुख्यतया 
अनेक द्रव्योंकी सामने रखकर चलती है। एक द्रव्यमें भी 
कल कालक्रमसे पर्यायसेद हाता है ओर वर्तमान क्षणका 
व अतीत ओर अनागतसे कोई सम्बन्ध नहीं है! यह विचार 

,.. ऑजुसूत्र नय अस्तुत करता हैँ | यह नय' बर्तेमान- 

चणवर्ती शुद्ध अथपर्यायकी ही विपय करता है । अतीत चूँकि 
विनष्ट ह और अनागत अजन्ञुत्न्न हे, अत्तः उसमें पर्याय व्यव- 
हार ही नहीं हो सकता, इसको दृष्टिसे नित्य को5 वस्तु नहीं है 
ओर स्थूल सी कोई चीज नहीं है । सरल सूतकी तरह यह नय' केवल 
चतेमान पर्यायको स्पर्श करता है । 

यहू नय पच्यमान वस्तुकों भी अंशतः पक कहता है। 
फक्रियमाणकों भी अंशतः कृत, भुज्यसानकों भी मुक्त ओर 
चद्ध्यमानकों भी वद्ध कहना इसकी सूच्मदृष्टिमे शामिल हे । 

इस नयकी इृष्टिसे 'छुम्मकार! व्यवहार नहीं हो सकता; क्योकि 
जब तक छुम्हार शिविक छत्रक आदि पर्यायोंकों कर रहा हे तब तक 
तो छुम्मकार कहा नहीं जा सकता, ओर जब कुम्प्त पर्यायका समय 
आता है तव वह स्वयं अपने उपादानसे निष्पन्न हो जाती है। 
अब किसे करनेक्रे कारण वह कुम्भकार! कहा जाय १ 

जिस समय जो आकरके वेठा है. वह यह नहीं कह सकता 
कि अभी ही आ रहा हूँ। इस नयकी दृष्टिमे भामनिवास 
गृहनिवास! आदि व्यवहार नहीं हो सकते, क्‍योंकि हर व्यक्ति 
स्वात्मस्थित होता है, वह न तो आममें रहता है ओर न घरमे ही | 


3००५० 20ममम-म नकाममन.3 कक...» +3>3>म+न्‍काकम्मनााा 4. 


१  पच्चुप्पत्नग्गाही उज्जुसुश्ो णयविददी मुणेयव्वों ।?-अरनुयोग ०द्वा ०४ 
अकलडूुग्रन्थत्रय टि० ४० १४६ 


२ सूत्रपातवद्‌ ऋजुसूत्रः ?-राजवा० १३३ 
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'कौआ काला है? यद्द नहीं हो सकता; क्योकि कोआ कौआ 
| और काला काला। यदि काला कौआ हो; तो समस्त भोरा 
आदि काले पदार्थ कौआ हो जॉयगे। यदि कौआ काला हो; 
तो सफेद कौआ नहीं हो सकेगा। फ़िर कोआके रक्त मांस 
पित्त हड्डी चसड़ी आदि मिलकर पचरँगी वस्तु होते हैं; अत; उसे 
केबल काला ही कैसे कह सकते हैं. ९ 

इस नयकी दृष्टिसे पलालका दाद नहीं हो सकता; क्योंकि 
आगीका सुलगाना धौंकना और जलाना आदि असंख्य समयकी 
क्रियाएँ वर्तमान क्षुणमें नहीं हो सकतीं। जिस समय दाह हे - 
उस समय पलाल नहीं और जिस समय पलाल है. उस समय 
दाह नहीं, तथ पलालदाह कैसा १ “जो पलाल है वह जलता है? 
यह भी नहीं कह सकते; क्‍योंकि वहुतसा पलाल 'विना जला 
हुआ पड़ा है । है 

इस नयकी सूक्म विश्लेषक दृष्टिम पान, भोजन आदि अनेक- 
समयसाध्य कोई भी क्रियाएँ नहीं वन सकतीं; क्योकि एक क्षणमे तो 
क्रिया होती नहीं और वर्तमानका अतीत और अनागतसे कोई सम्बन्ध 
इसे स्वीकार नहीं है। जिस द्रव्यरूपी माध्यमसे पूर्व ओर उत्तर 
पर्यायोमें सम्बन्ध जुटता हे उस माध्यमका अस्तित्व ही इ्से 
स्वीकार्य नहीं है । 

. इस नयको लोकव्यवहार्के विरोधकी कोई चिन्ता नहीं है।' 
लोक व्यवहार तो यथायोग्य व्यवहार नेगम आदि अन्य नयोंसे 
चलेगा ही । इतना सब क्षणपर्यायकी दृष्टिसे विश्लेषण करने पर 
भी यह नय द्रव्यका लोप नही करता | बह पर्यायकी मुख्यता भल्ले 


*रै 5 * ननु संव्यवहारलोपप्रसक्ध इति चेत्‌; न; अस्य नयस्य विषयमात्र- 
प्रदर्शन क्रियंते । सर्वनयसमूहसाध्यों हि लोकसंव्यवहार; ।?? 


-सर्वार्थस० १, श३ - 
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ही कर ले, पर द्रव्यकी परमार्थसत्ता उसे क्षणकी तरह ही स्वीकृत है। 
उसकी इृ्टिमें द्ृव्यका अस्तित्व गौणरूपमें विद्यमान रहता ही है। 
वौद्धका सर्वथा_ज्ञणिकवाद ऋजुसूत्रनयाभास है; क्योंकि 
उसमें द्रव्यका बिलोप हो जाता है. औरें जंब निर्वाए अवस्थामे 
चित्तसन्तति दीपककी तरह बुक जाती है, यानी अस्तित्वशून्य हो 
जाती है, तब उनके सतमें द्रव्यका सर्वथा लोप स्पष्ट हो जाता है। 
अशणिक पक्षका समन्वय ऋजुसूत्रनय तभी कर सकता हे. 
/जिब इसमे द्रव्यका पारमार्थिक अस्तित्व विद्यमान रहे, भले ही 
वह गांण हो। परन्तु व्यवहार और स्वरूपभूत अर्थक्रियाके 
लिये उसकी नितान्त आवश्यकता है। 
काल कारक लिंग तथा संख्याके भेदसे शब्दभेद होने पर उनके 
भिन्न भिन्‍न अर्थेकों अहएण करनेवाला शब्द नय' है । शब्दनयके 
न ग्रर ए्‌ 
शब्दनय ओर “मिन्ीयमे अतीत अनागत अं वर्तमानकालीन 
क्रियाओरोंके साथ प्रयुक्त होनेवाला एक ही देवदतत 
तटाभास भसिनन्‍्त हो जाता है। करोति क्रियते! आदि भिन्‍न 
साधनोंके साथ प्रयुक्त देवदत्त भी भिन्न है, 'द्वदत्तः देवदत्ता' इस 
लिंगभेदमें प्रयुक्त होनेवाला देवदत्त भी एक नहीं है। एकवचन 
द्िवचन और वहुबचनमे प्रयुक्त होनेवाला देवदत्त भी भिन्‍न भिन्न 
है | इसकी दृष्टिमें भिन्‍नकालीन भिन्नकारकनिष्पन्न भिन्‍नलिंगक 
ओर भिन्तसंख्याक शब्द एक अर्थके वाचक नहीं हो सकते। 
शब्दभेदसे अर्थभेद होना ही चाहिये । शब्दनय उन वैयाकरणों 
के तरीकेको अन्याय्य समझता हे जो शब्दभेद मानकर भी 
अर्थभेद नहीं मानना चाहते, अर्थात्‌ जो एकान्तनित्य आदि 
रूप पदार्थ मानते है उसमे पर्यायमेद स्वीकार नहीं करते । 


१ “कालकारकलिड्वादिभेदाच्छब्दोड्यमेदकतू।!! 
-लघी० ० ४४ | अकलइ्डअन्थत्रथटि० प० १४६ 


शुब्दनय विचार ४६७ 


उनके मतमें कालकासकादिसेद होने पर भी अर्थ एकरूप बना 
रहता है। तब यह नय कहता है कि तुम्हारी मान्यता उचित नहीं 
है। एक ही देवदत्त कैसे विभिन्‍्नलिगक मिन्नसंड्याक और मिन्न- 
कालीन शब्दोंका वाच्य हो सकेगा १ उसमें मिन्न शब्दोकी बाच्य- 
भूत पर्यायें मिन्न-मिज्न स्वीकार करनी ही चाहिये, अन्यथा 
लिगव्यमिचार साधनव्यभिचार और कालव्यमिचार आदि बने रहेगें। 
व्यभिचारका यहाँ अर्थ है शब्दभेद होने पर अर्थभेद नहीं मानना 
यानी एक ही अरथका विभिन्न शब्दोसे अनुचित सम्बन्ध । 
अनुचित इसलिये कि हर शब्दकी बाचकशक्ति जुदा जुदा होती 
है, यदि पदाथमें तदलुकूत् वाच्यशक्ति नहीं मानों जाती है तो अनो- 
चित्य तो स्पष्ट ही है, उनका मेल कैसे बैठ सकता है ९ 

काल स्थय॑ परिणमन करनेवाले वर्तेनाशील पदार्थोौके परिणमन 
में साधारण निमित्त होता है। इसके भूते भविष्यत और वतंमान 
ये तीन भेद हैं। केबल द्रव्य केवल' शक्ति तंथा अनपेक्ष द्रव्य 
ओर शक्तिकों कारक नहीं कहते; किन्तु शक्तिविशिष्ट द्वव्यको 
कारक कहते हैं । लिग चिह्॒को कहते हैं । जो गर्भधारण करे वह 
स्री, जो पुत्रादिकी उत्पादक सामथ्य रखे वह पुरुष ओर जिसमे 
दोनो ही साम्रथ्य न्‌ हों वह नपुंसक कहलाता है। कालादिके 
ये लक्षण अनेकान्त ' अर्थमे ही वन सकते हैं। एक ही वस्तु 
विभिन्‍न सामग्रीके मिलने पर षट्कारकी रूपसे परिणति कर 
सकती हैं। कालादिके भेदसे एक ही द्वव्यकी नाना पर्यायें हो 
सकती हैं। सर्वथा नित्य या सर्वथा अनित्य वस्तुमे ऐसे परिणमन 
की सम्भावना नहीं है, क्योकि सर्बथा नित्यमे उत्पाद और व्यय 


[४ छ न ५ 
तथा सवेथा क्षणिकरमें स्थेयं-प्रोव्य नही है। इस तरह कारकव्यवस्था 
न होनेसे विभिन्‍न कारकोमे निष्पन्त पट्कारको, स्त्रीलिगादि लिग 
ओर वचनभेद आदिकी व्यवस्था 


हे एकान्तपक्षमे संभव नहीं है। 


इश्ध जेनदर्शन 


यह शब्दूनय वैयाकरणोंकों शब्दशाख्क्री सिद्धिका दार्शनिक 
आधार प्रस्तुत करता है, और बताता है कि सिद्धि अनेकान्तसे ही हो 
सकती है । जब तक बस्तुको अनेकान्तात्मक नहीं मानोगे तथ तक 
एक ही वर्तमान पर्यायमे विभिन्नलिंगक विभिन्नसख्याक शब्दोंका 
प्रयोग नहीं कर सकोगे, अन्यथा व्यभिचार दोप होगा । अतः उम्त 
एक पर्यायमें भी दाबव्दभेदसे अथभेद मानना ही होगा। जो वैया- 
करण एसा नहीं मानते उनका रव्दभेद होने पर भी अथंभेद न ' 
सानना शब्दनयासास है। उनके सतसे उपसर्गमेद, अन्यपुरुषकी 
जगह मध्यमपुरुषप आदि पुरुपसेद, भावि ओर वत्तमानक्रियाका एक 
कारकसे सम्बन्ध आदि समस्त व्याक्रणकी प्रक्रियाएँ निराधार 
एवं निर्विषषक हो जायंगी। इसीलिये जेनन्द्र व्याकरणके रच- 
यिता आचासवर्य पूज्यपादने अपने जैनेन्द्रव्याकरणका प्रास्म 
/सिद्धिरनेकान्तात्‌” सूत्रसे ओर आचार्य हेमचन्द्रने हेमशब्दानुशासन 
का प्रारम्स "तिद्धि स्याद्मदत्‌” सूत्रसे किया है। अतः अन्य वैया- 
करणोंका प्रचलित क्रम शब्दनयाभास है । 
एकक्रालव।चक एकर्लिंगकक तथा एऋसंख्याक भी अनेक 
पर्यायवाची शब्द होते हैं। समभिरूठनय' उन प्रस्येक पर्यायवाची 
शब्दोंका अथभेद मानता है। इस नयके अभिप्रायसे 
एकलिंगवाले इन्द्र शक्र और पुरन्दर इन तीन शब्दोंमे 
तदाभाश्व अतृत्तिनिमित्तकी भिन्नता होनेसे मिन्नाथवाचक्रता है। 
शक्र शब्द शासनक्रियाकी अपेक्षासे इन्द्र शब्द इन्दन-ऐड्बर्ये 
क्रियाकी अपेक्षासे और पुरूद्र शब्द पूर्दारण क्रियाक्षी अपेक्षासे 
प्रदत्त हुआ है। अतः ततीनो शब्द विभिन्न अवस्थाओंके बाचक 
है। शब्दनयमे एकलिंगदाले पर्यायवाची शब्दोंमें अर्थभेद नहीं 
“] अभिरुदसु पर्यायेःः -लवी० छो० ४४। अकलंडग्रत्यन्रय- 
टि० पृ० १४७ | 


सममभिरूद- 
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था पर समभिरूढनय प्रवत्तिनिमित्तोकी विभिन्नता होनेसे पर्याय- 
वाची शब्दोमे भी अर्थभेद मानता है। यह नय उन कोशकारोंका 
दार्शनिक आधार प्रस्तु करता है. जिनने एक ही राजा या प्रथ्वीके 
अनेक नाम-पर्यायवाची शब्द तो प्रस्तुत कर दिये हैं पर उस पदाथमें 
उस पर्यायशब्दोंकी वाच्यशक्ति जुदा जुदा स्वीकार नहीं की। जिस 
प्रकार एक अर्थ अनेकशब्दोका वाच्य नहीं हो सकता उसीप्रकार 
उक.शब्द अनेक अर्थोका वाचक भी नहीं हो सकता। एक गो 
शब्दके ग्यारह अथे नहीं हो सकते; उस शब्दमे ग्यारह प्रकारकी 
बाचकशक्ति मानना ही होगी। अन्यथा यदि वह जिस शक्तिसे 
प्रथिवीका बाचक है. उसी शक्तिसे गायका भी बाचक हो; तो एक- 
शक्तिक शब्दसे वाच्य होनेके कारण प्रथिवी और गाय दोनों 
एक हो जॉयगे। अतः शब्द वाच्यभेदके हिसाबसे अनंक वाचक 
शक्तियोंकी तरह पदार्थमे भी बाचकमेद्‌की अपेक्षा अनेक वाच्यशक्तियाँ 
माननी ही चाहिये । श्रत्येक शब्दके व्युसत्तिनिमित्त और प्रवृत्ति- 
निमित्त जुदे जुदे होते हैं, उनके अनुसार वाच्यभूत अर्थमें 
पर्यायमभेद या शक्तिसेद मानना ही चाहिये। यदि एक रूप ही 
पदार्थ हो; तो उसमे विभिन्‍न क्रियाओंसे निष्पन्न अनेक शब्दोंका 
प्रयोग ही नहीं हो सकेगा । ' इस तरह समभिरूंढनय पर्यायवाची 
शब्दोंकी अपेक्षा भी अर्थभेद स्वीकार करता है। 


पंयोयवाची शब्दभेद मानकर सी अथभेद नहीं मानना सम- 
मिहढनयाभास है। जो मृत पदार्थों एकान्तरूप मानकर भी' 
अनेक शब्दोंका प्रयोग करते हैं उनकी यह मान्यता तदाभास है। 


एचम्भूतनय' पदार्थ जिस समय जिस क्रियामे परिणत हो 





१ “येनाक्मना सूतस्तेनैवाध्यवसाययति इत्येवम्मतः |? 
“सा *सिद्धि १३३॥ अकलडुअन्यच्रयटि० पू० १४७ 
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उस समय ड्सी क्रियासे निष्पन्न शब्दकी प्रवृत्ति स्वीकार कर्ता 
है। जिस समय शासन कर रहा हो उसी समय उसे 


एवम्दूत- ५ 
शक्र कहेंगे, इन्दन क्रियाके समय नहीं। जि 
वंदामास कहेगे, इ नहीं। जिस समय 


घटन क्रिया हो रही हो उसी समय उसे घट कहना चाहिये 
अन्य समयमें नहीं। समभिरूढनय उस समय क्रिया हो या न हो 
पर शक्तिकी अपेज्ञा अन्य शब्दोंका प्रयोग भी स्वीकार कर लेता 
है परन्तु ए्॒म्भूतनय ऐसा नहीं करता। क्रियाक्षणमें ही कारक 
कहा जाय अन्य क्षणमें नहीं। पूजा करते समय ही पुजारी कहा 
जाय अन्य समयमें नहीं, और पूजा करते समय उसे अन्य शब्दसे भी 
नहीं कहा जाय | इस तरह सममिहढनयक्े द्वारा ब्तेमान पर्यायमें 
शक्तिभेद मानकर जो अनेक पंर्यायशब्दोंके प्रयोगकी स्वीकृति 
थी वह इसकी दृष्टिमें नहीं है। यह तो क्रियाका धनी है। वर्तमानमें 
शक्तिकी अभिव्यक्ति देखता है। तल्करियाकालमें अन्य शब्दका 
प्रयोग करना या उस शब्दका प्रयोग नहीं करना एक्स्मूताभास हे। 
इस नयको व्यवहारकी कोई चिन्ता नहीं है। हाँ, कभी कभी इससे सी. 
व्यवहारद्दी अनेक गुत्यियाँ सुलझ जाती है । न्यायाधीश जब 
न्‍्यायकी कुरसा पर बैठता हे तभी न्यायाधीश है। अन्यकालमें भी यदि 
उसके सिरपर न्यायाधीशत्व्‌ सवार हों तो ग्रहस्थी चलना कठिन 


० 


हो जाय । अतः व्यवहारको जो सर्वेनयसाध्य कहा है. वह ठीक 


ही कहा है । 5 
इन नयोंमे' उत्तरोत्तर सूब्मता ओर अल्पविपयता है। नेगस- 


नय संकल्पग्राही दोनेसे सत्‌ ओर असत्‌ दोनोंको विषय करता है. 

_ जब कि संग्रहनय 'सत्‌' तक ही सीमित है। 
४ डुढन नैगमनय भेद और अभेद दोनोंकी गोण-मुख्य- 
और अल्पविषयक हैं. ,बसे,चिषय करता है जब कि सम्रहनयकी दृष्टि 


१ “पबमेंते नयाः पूर्वपूर्वविरद्महाविषया उत्तरोत्तरानुकूलाल्प- 
विपया; ।* -राजवा० १।रे३ 
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केवल अभेद पर है, अतः नैगमनय महाविपयक और स्थूल है 
परंतु संग्रहूनय अहुपविपयक और सूह्रम है। सन्मात्रमराही संप्रहनयसे 
सह्विशेषगांही व्यवहार अल्पविपयक है । संग्रहके द्वारा संग्रहीत अथ 
में व्यवहार भेद करता है अतः वह अल्पविपयक हो ही जाता है । 
व्यवहारनय द्रव्य्राही ओर त्रिकालवर्ती सद्रिशिषकों विपय्र करता 
हे, अत्तः वर्तमानकालीन पर्यायको अहण करनेवाला ऋजुसूत्र उससे 
स॒क्ष्म हो ही जाता है। शब्दभेदकी चिन्ता नहीं करनेवाले ऋजुसूत्र- 
नयसे चर्तमानकालीन एकपर्यायमे भी शब्दभेदसे अर्थभेदकी 
चिन्ता करनेवाला शब्दनय सूछ्म है। पर्यायवाची शब्दोंमे भेद 
होने पर भी अर्थमेद न मानने वाले शब्द नयसे पर्यायवाची शब्दों 
द्वारा पदार्थमें शक्तिमेद कल्पना करनेवाला समभिरूढ नय सू्म है। 
शब्द प्रयोगमे क्रियाकी चिन्ता नहीं करनेवाले समभिरूढसे क्रिया- 
कालमें ही उस शब्दका प्रयोग माननेवाला एवम्भूत सूद्मतम और 
अल्पविषयक है । ह 
इन सात नयोमि ऋजुसूच्र पर्यन्त॑ चार नय अथगाही द्ोनेसे 
अर्थनय' हैं। यद्यपि नैगमनय संकल्पग्राही होनेसे अर्थकी सीमासे 
अर्थनव॒ -ंदिर हो जाता था पर नैगमका विपय भेद और 
अभद दोनों को ही मानकर उसे अथग्राही कहा गया हैं। 
शब्द आदि त्तीन नय पद्विद्या अर्थात्‌ व्याकरणशाब्र- 


राब्दशात्ककी सीमा और भूसिकाका वर्णन करते हैं, अतः ये 
शब्दनय हैं | 


2 ०. ओर कप 
नंगस संग्रह और व्यवहार ये तीन द्रव्याथिक नय हैं और ऋज॑- 


शब्पनव 





सूत्रादि चार नय पर्यायार्थिक हैं। प्रथमके तीन नयोंकी द्रव्यपर 
१ “चत्वारोड्याश्रया; शेपाक्नर्य शब्दतः ।” 


“सिद्धिवि० | लघी० छो० ७२ 


कि 





न 
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न्यायिक पट रहती है जब कि शेष चार नयोका वर्तमान- 
कालीन पर्याय पर ही विचार चाल होता है। यद्मपि 
व्यवहारनयमें भेद प्रधान है और भेदकों भी कहीं 
कहीं पर्याय कहा है, परन्तु व्यवहारनय एकद्रज्यगत 
ऊध्वंतासासान्यमें कालिक पर्यायोंका अन्तिम भेद नहीं करता, उसका 
क्षेत्र अनेक द्रव्यमें भेद करनेका मुख्यरूपसे है। वह एक द्रव्यकी 
प्यायोमे भेद करके भी अन्तिस एकश्रुशवर्ती पर्याय तक नहीं 
पहुँच पाता अतः इसे शुद्ध पर्यायार्थिकमें शामिल नहीं किया है। 
जैसे कि नेगमनय कभी पर्यायको और कभी द्रव्यकों विषय करनेके 
कारण उमयावलम्बी होनेसे द्वव्यार्थिकमें ही अन्तभूत्त हैं उसी 
तरह व्यवहारनय भी सेदगप्रधान होकर भी द्वव्यकों विपय करता 
है अतः वह भी द्रव्यार्थिक की ही सीमा में हैं। ऋजुसूत्रादि चार 
नय तो स्पष्ट ही एक्समयवर्ती पर्यायकों सामने रखकर विचार 
चलाते हैं अतः पर्यायार्थिक हैं| आ० जिनभ:गणि क्षमाश्रमण 
ऋजुसूत्रकों भी द्रव्या्थिक मानते हैं ।' 


पर्यायाथिक 
विभाग 


अध्यात्मशास्रमं नयोके निश्चय और व्यवहार ये दो भेद 
प्रसिद्ध है । निश्चय नयको भूतार्थ और व्यवहारनयकों अभूतार्थ भी 
वही' बताया है। जिसप्रकार अद्वेतवादमें पारसार्थिक 
ओर व्यावहारिक दो रूपमे, ओर शून्यवाद था विज्ञान 
वादमे परमार्थ ओर सांबृत दो रूपसे या उपनिषदोंमें 
सूक्ष्म और स्थूल दो रूपोमे तत्त्वके वर्णनकी पद्धति देखी जाती 
है उसी तरह अध्यात्ममें भी निश्चय और व्यवहार इन दो 
प्रकारोंको अपनाया है। अन्तर इतना है कि जेन अध्यात्मका. 


पक कब 


१ विशेषा० गा० ७५,७७,२२६२ | 
४२ समयसार गा० ११। 


निश्चय ओर 
व्यवहार 
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निशचयनय वास्तविक स्थितिकों उपादनके आधाससे पकड़ता है; 
चह अन्य पदार्थोके अस्तित्वका निपेव नहीं करता; जब कि वेदान्त 
या विज्ञानदैतका परमार्थ अन्य पदार्थेके अख्तित्वकों ही समाप्त 
कर देता है। घुद्धकी धर्मदेशनाकों परमार्थेसत्य ओर लोकसंबृति- 
सत्य इस दो रूपसे' घटानेका भी अयत्न हुआ है। 
निश्चयनय परनिरपेक्ष स्वभावक्रा वर्णन करता है। जिन पर्या- 

योमें 'परः निमित्त पड़ जाता है उन्हें बद शुद्ध स्वकीय नहीं कहता । 
परजन्य पर्यायोको (4२! सानता है। जैसे जीवके राग दि भावोंमें 
यद्यपि आत्मा स्वये उपादान होता है, वही राग रूपसे परिणति 
करता है, परन्तु चूँकि ये भाव कर्मनिमित्तिक हैं अतः इन्हें वह 
अपने आत्माके निजहूप नहीं मानता | अन्य आत्माओं और जगतके 
समस्त अजीबोंको तो वह अपना सान ही नहीं सकता, किन्तु 
जिन आत्मविकासके स्थानोमें परका थोडा भी निमित्तत्व होता 
है उन्हे वह पर के खातेमे ही खतया देता है। इसीलिये समय- 
सारमें जब आत्माक्रे ब्ण रस स्पर्श आदि प्रसिद्ध पररूपोका निषेध 
किया है तो उछ्ती कोकमे गुणस्थान आदि परनिमियक स्वधर्मोंका 
भो निषेध कर दिया गया है ।' दूसरे शब्दोंमे निरचयनय अपने सूल 
लक्ष्य या आदशेका खालिस वर्णव करना चाहता है, जिसते साधक 
को अभ्रम न हो और वह भटक न जाय। इसलिये आत्माका 
नैरचयिक वर्णन करते समय शुद्ध ज्ञायक रूप ही आत्माका 
स्वरूप अकाशित किया गया है। वन्ध और रागादिकों भी उसी 

१ "हें सत्ये समुपाधित्य बुद्धानां धर्मदेशना। 

लोकसंदृत्तिसत्य॑ च सत्य च परमार्थतः ॥? 
बिल लय: -माध्यमिककारिका आर्यंसत्यपरीक्षा श्लो० ८ 
* व य जवध्वणा ण॒ शुणद्वणा य अत्थि जीवस्स | 
जेण हु एदे सख्बे फुगलदव्बस्स पज्ञाया ॥५५॥१-समयसा[प 


$ 
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एक पर कोटिमे डाल दिया है जिसमें पुदूगल आदि प्रकट परपदार्थ 
पड़े हुए हैं । व्यवहार नय परसाज्षेप पर्यायोंकों ग्रहण करनेवाता 
होता है। पर द्वव्य तो स्वतन्त्र हैं, अतः उन्हें तो अपना कहनेका 
प्रश्न ही नहीं उठता । 

अध्यात्मशासत्रका उद्देश्य हे कि वह साधककों यह स्पष्ट बता 
दे कि तुम्हारा गन्तव्य स्थान क्या हे ९ तुम्हारा परम ध्येय और 
चरम लक्ष्य क्या हो सकता है? बीचके पड़ाव तुम्हारे साध्य 
नहीं हें। तुम्हें तो उनसे वहुत ऊँचे उठकेर परम स्वावलम्बी 
बनना है । लक्ष्यका दो टूक वर्णन किये विना सोही ज़ीब भटक 
ही जाता हे। साधककों उन स्वोपादानक किन्तु परनिमित्तफ 
विभूति या विकारोंसे उसी तरह अलिप्त रहना है, उनसे ऊपर 
उठना है, जिस तरह कि वह ख्रो पुत्रादि पर चेतन तथा धन धान्यादि 
पर अचेतन पदार्थोंसे नाता तोड़कर स्थावलम्बी मार्ग पकड़ता हैं। 
यद्यपि यह साथककी भावनामात्र हे पर इसे आ० कुन्दकुन्दने दार्शनिक 
आधार पकड़ाया है | वे उस लोकव्यव॒हारको हेय मानते है जिसमें 
अंशतः भी परावलस्वन हा । किन्तु यह ध्यानसे रखनेकी वात हे कि 
ये सत्यस्थितिका अलाप नहीं करना चाहते । वे लिखते हैं' कि 
जीबके परिणामोंकों निमित्त पाकर पुदुगलद्रव्य कर्मपर्यायको 
प्राप्त होते हैं और उन कर्मकि निमित्तसे जीवमें रागादि परिणाम 
होते हैं, यद्यपि दोनों अपने-अपने परिणामोमें उपादान होतेः हे 
पर ये परिणमन परस्पर-हेतुक अन्योन्यनिमित्तक हैं । उन्होंने 


१ जीवपरिणामहेदुं कम्मत्त पुणगला परिणमंति। 
पुग्गलकम्मणिमित्त तहेव जीवोवि परिणमइ ॥८०॥ 
ण वि कुव्बइ कम्मशुणे जीवो कम्मं तहेव जीवगुणे । 
अण्णोग्णणिमितेण दु परिणाम जाण दोण्हं पि ॥८१॥० 
* -समयसार 





निश्चय-व्यवहारनय विचार १०१. 


“अण्णोण्णशिमित्तेश” पदसे इसी भावका समथन किया हे । 
यानी कार्य उपादान और निमित्त दोनों सामग्रीसे होता हे ।' 

इस तथ्यका वें अपलाप नहीं करके उसका विवेचन करते हैं 
ओर जगतके उ्त अहंकारमूलक नेमित्तिक कत्त त्वका खरा विरत्े- 
पण करके कहते हैं कि वताओ-कुम्हारने घढ़ा वनाया” इसमें 
कुम्हारने आखिर क्या किया ९ यह सही है कि-कुम्हारको घड़ा 
वनानेकी इच्छा हुई, उसने उपयोग लगाया और योग-अर्थात्‌ 
हाथ-पैर हिलाये, किन्तु “बट? पर्याय तो आखिर मिट्टीमे ही 
उत्पन्न हुई। यदि कुम्दारकी इच्छा, ज्ञान ओर प्रयत्न ही घटके अन्तिम 
उत्पादक होते तो उनसे रेत था पत्थरमे भी घड़ा उत्पन्न हो जाना 
चाहिये था। आखिर बह मिट्टीकी उपादानयोग्यता पर ही निर्भर 
करता है, वहा योग्यता घटाकार वन जाती है। यह ठीक है. कि 
ऋम्हारके ज्ञान इच्छा, और प्रयत्मके निमित्त बने बिना मिट्टीकी 
योग्यता विकसित नहीं हो सकती थी, पर इतने निमित्तमात्रसे 
हमस उपादानकी निज्योग्यताकी विभूतिकी उपेक्षा नहीं कर सकते । 
इस निमित्तका अहंकार तो देखिए कि जिसमे रंचमात्र भी इसका 
अंश नहीं जाता, अर्थात्‌ न तो छुम्हारका ज्ञान मिट्टीमें घेंसता है 
न इच्छा ओर न अयत्न, फिर भी वह 'कुम्मकार' कहलाता है ! 
कुम्मके रूप रस गन्ध और स्पर्श आदि सिद्टीसे ही उत्पन्न होते 
है उसका एक भी गुण कुम्दारने उपजाया नहीं है। कुम्हारका एक 
भी गुण मिट्टीमें पहुंचा नहीं है, फिर सी वह सर्वाधिकारी वनकर 
'कुम्भकारः होनेका दुरभिमान करता है | 


राग डेप आदि की स्थित यद्यपि विभिन्न प्रकार की है, क्योकि 





२ “जीवो ण करेदि घर णेव पर णेव सेसगे दब्वे | 
जोगुवश्ोगा उप्पादगा य तेसिं हवादि कत्ता ॥१००॥"'-सप्तवसार 


०६ जेनद्शन 


इसमें आत्मा स्वयं राग और ढेप आदि पर्यायों रूपसे परिणत होता 
है फिर भी यहाँ वे विश्लेषण करते हैं कि बताओ तो सहौ-क्या 
शुद्ध आत्मा इनमें उपादान बनता है ९ यदि सिद्ध और शुद्ध आत्मा 
रशागादिमें उपादान बनने लगे; तो मुक्तिका क्‍या स्वरूप रह जञाता है? 
अत्तः इनमें उपादान रागादिपयायसे विशिष्ट आत्मा ही बनता है, दूसरे 
शब्दोंमें रागादिसे ही रागादि होते हैं। यह जीव और कर्मके अनादि 
वनन्‍्धनसे इनकार नहीं करता। पर उस बंधनका विश्लेषण करता है कि- 
जब दो स्वतंत्र द्रव्य हैं तो इनका संयोग ही तो हो सकता है, त्ादात्य 
नहीं । केवल संयोग तो अनेक द्र॒व्योंस इस आत्माका सदा 
ही रहनेवाला हे, केवल वह हानिकारक नहीं होता। धमम, अधम, 
आकाश ओर काल तथा अन्य अनेक आत्मातओंसे इसका सम्वन्ध 
वरावर मौजूद है पर उससे इसके स्वरूपमें कोई विकार नहीं होता । 
सिद्धशिलापर विद्यमान सिद्धात्माओंके साथ वहाँ के पुदूगल पर- 
माणुओंका संयोग हे ही, पर इतने मात्रसे उनमें बंधन नहीं कहा जा 
सकता और न उस संयोगसे सिद्धोंमें रागादि ही उत्न्न होते हैं ।' 
अत; यह स्पष्ट है कि शुद्ध आत्मा परसंयोगरूप निमित्तके 
रहने पर भी रागादिमें उपादान नहीं होता ओर न पर निमित्त 
उसमें वलात्‌ शगादि उत्पन्न ही कर सकते हैं। हमें सोचना ऊपर 
की तरफसे है कि-जो हमारा वास्तविक स्वरूप वन सकता हैं, जो 
हम हो सकते हें, वह स्वरूप क्‍या रागादिमे उपादान होता है ९ नीचे 
की ओरसे नहीं सोचना है; क्योंकि अनादिकालसे तो अशुद् आत्मा 
रागादिसे उपादान वन ही रहा है और उसमें रागादि की परम्परा' 
वरावर चालू है | 

अत; निशयच नयकों यह कहनेके स्थानमें कि में शुद्ध 
हूँ अबद हूँ अस्प्ट हूँ” यह कहना चाहिये कि-मैं शुद्ठ 
अबद्ध ओर अस्प्रष्ट हो सकता हूँ क्योंकि आज तक तो उसने 


ता 


निश्चय-व्यहारनय विचार पू०्छ 


आत्मा की इस शुद्ग आदर्श दशाका अनुभव किया ही नहीं है, वल्कि 
अनादिकालसे रागादिपंकमे ही वह लिप्त रह्या है। यह निश्चित 
ता इस आधार पर किया जा रहा है. बि-जब दो स्वतंत्र दृब्य हैं, 
तब उनका संयोग भले ही अनादि हो पर वह टूट सकता है, और 
वह ट्टेगा तो अपने परमार्थस्वरूप की प्रामि की ओर लक्ष्य 
करनेसे । इस शक्तिका निश्चय भी द्रव्यका स्व॒तन्त्र अस्तित्व 
मानकर ही तो किया जा सकता है। अनादि की अशुद्ध आत्मा 
में श॒द्न होनेकी शक्ति है, बह शुद्ध हो सकता है। यह शक्यता-- 
भविष्यत का ही तो विचार है। हमारा भूत और वर्तमान अशुद्ध 
है, फिर भी निश्चय नय हमारे उज्ज्यल भविष्य की ओर, कल्पना 
से नहीं, वस्तुके आधारसे ध्यान दिलाता है। इसी तत्त्वको 
आचार्य कुन्दकुन्द' बड़ी सुन्दरतासे कहते हैं कि-'काम भोग और 
वन्धकी कथा सभीको श्रृ त, परिचित और अलुभून है पर विभक्त- 
शुद्ध आत्माके एकल की उपलब्धि सुलभ नहीं हैं ।! कारण यह हे 
कि शुद्ध आत्माका स्वरूप ससारी जीवोंको केवल श्र्‌ तपूर्व हे 
अर्थात्‌ उसके सुननेमे ही कदाचित्‌ आया हो पर न तो उसने कभी 
इसका परिचय पाया है ओर न कभी इसने उसका अनुभव ही 
किया है । आ० झुन्दकुन्द्‌ (समयसार गा० ५५ अपने आत्मविश्वास 
से भरोसा दिलाते हैं कि 'में अपनी समस्त सामर्थ्य और बुद्धि 
का विसव लगाकर उसे दिखाता हूँ |? फिर भी वे थोड़ी कचाईका 


अनुभव करके यह भी कह देते हैं कि 'यदि चुक जाऊं तो छल नहीं 
मानना । 





१ “सुदपरिचिदासुभूदा सब्वस्सवि कामभोगवंधकहा । 
एयत्तत्सुवलंगो णवरिं ण॒ सुलहो बविभत्तस्स हर? 


समयसार गा० ४ 


प०्८ जैनदर्शन 


उनका एकही दृष्टिकोश हे कि द्र॒व्यका स्वरूप वही हो 
सकता है जो द्रव्यक्री प्रत्येक पर्याय्ें व्याप्त होता है। यद्यपि 
हृव्यका शुरू *ेज्ये किसी नक्रिसी पर्यायकों श्राप्त होता है और 
लक्षण. "२ एक पर्याय दूसरी पर्यायमे तो नहीं पाई 
2 प्र कप 0 ९ 

जा सकती ओर इसलिये 'द्रव्यकी कोई भी पर्याय 

द्रव्यसे अभिन्न होकर भी द्रव्यका शुद्धरूप नहीं कही जा सकती | 
अब आप आत्माके स्वरूप पर क्रमशः विचार कीजिए । वर्ण रस 
आदि तो स्पष्ट पुदूगलके गुण हैं, वे पुदूगल की ही पर्यायें हैं 
आर उनमें पुदूगल ही उपादान होता है, अतः वे आत्माके 
स्वरूप नहीं हो सकते, यह वात निर्विवाद है। रागादि समस्त 
बिकारोमें यद्यपि अपने परिणामीस्वभावके कारण आत्माही 
उपादान होता है, उसकी विरागता ही विगड़ कर राग बनती हे, 
उसीका सम्यक्त्व विगड़ कर मिथ्यात्वरूप हो जाता है, पर वे 
विरागता और सम्यकत्व सी आत्माके त्रिकालानुयायी शुद्धरूप 
नहीं हा सकते; क्योकि वे निगोद आदि अवस्थामे तथा सिद्ध 
अवस्थासे नहीं पाये जाते। सम्यग्द्शन आदि गुणस्थान भी, 
उन उन पर्यायोंके नाम हैं जो कि त्रिकालाजुयायी नहीं हैं, उनकी 
सत्ता मिथ्यात्व आदि अवस्थाओमे तथा सिद्ध अवस्थामे नहीं रहती। 
इनमें परपदार्थ निमित्त पड़ता है। किसी न किसी पर-कमका 
डपशम क्षय या ज्योपशस उसमें निमित्त होता ही है। केवली 
अवम्थामें जो अनन्त ज्ञानादि शुण प्रकट हुए हैं वे घातिया कर्मोकि 
क्षयसे उत्पन्न हुए हैं और अघातिया कर्मोका उदय उनके जीवन- 
पर्येन्त बना ही रहता हे ] योगजन्य चंचलता उनके आत्मप्रदेशोंमें 
है ही। अतः परनिमित्तक होनेसे ये भी शुद्ध द्व्यका स्वरूप 
नहीं कहे जा सकते । चौद॒हवें गुण स्थानको पार करके जो सिद्ध 
अवस्था है वह शुद्ध द्रव्यका ऐसा स्वरूप तो है जो प्रथमक्षणसातरी 


निश्चय व्यवह्सरनय विचार पूण्ह 


सिद्ध अवस्थाप्ते लेकर आगेके अनन्तकाल तकके समस्त भविष्यमे 
अनुयायी है, उसमें कोई भी परनिमित्तक विकार नहीं आ सकता, 
किन्तु वह संसारी दशामे नहीं पाया जाता। एक त्रिकालानुयायी 
स्वरूप ही लक्षण हो सकता है, और वह हे-शुद्ध ज्ञायकरूप, 
चैतन्यरूप । इनमे ज्ञायकरूप भी परपदार्थके जाननेरूप उपाधि की 
अपेक्षा रखता है । ५ 

अतः केवल “चित्‌! रूप ही ऐसा वचता है. जो भविष्यतमें तो 
प्रकटरूपसे व्याप्त होता ही है. साथ ही अत्तीतकी प्रत्येक पर्यायमे 
चाहे वह निगोद जैसे अत्यल्पज्ञानवाली अवस्था हो 


त्रिकालव्यापी हि ह 
“चित! ही ओर केवलज्ञान जैसी समग्र विकसित अवस्था हो, 
बॉ सबमें निर्विवादरूपसे पाया जाता है। “चित! रूपका 


५... अभाव कभी सी आत्म द्वव्यमे न रहा है, न हे ओर न 

दे. होगा। चही अंश द्रवणशशील होनेसे द्रव्य केहा जा सकता 
है और 'अलक्ष्यसे व्यावतकों होनेके कारण लक्ष्यव्यापी लक्षण हो 
सकता है। यह, शंका नहीं की जा सकती कि 'सिद्ध अवस्था भी 
अपनी पूर्वकी संसारी निगोद आदि अवस्थाओंमें नहीं पाई जाती 
अत्तः वह शुद्धद्वृव्यका लक्षण नही हो सकती; वर्योकि यहाँ सिद्धपर्याय 
को लक्षण नहीं बनाया जा रहा है, लक्षण तो बह द्रव्य है जो सिद्ध- 
पर्यायमें पहिली वार विकसित हुआ है ओर चूँ क्रि उस अवस्थासे 
लेकर आगेकी अनन्तकालभावी समस्त अवस्थाओंम कभी भी पर- 
निमित्तक किसी भी अन्य परिणमनकी संभावना नहीं है अतः 
वह “चित? अंश ही द्रव्यका यथार्थ परिचायक होता है। ' शुद्ध और 
अशुद्ध विशेषण भी उसमें नहीं लगते, क्योंकि वे उस अखंड चितका 
विभाग कर देते है। इसलिये कह्द' है कि मैं अर्थात्‌ वित्त नतो 


१ ध्णु गा होदि भ्रप्पमत्तो ण॒ पमत्तो जाणगो हु जो भावों।. 
एवं भणंति सुद्ध णाओं जो सोठ से चेव ॥ ६ ॥”?--तंसयसार 


४१० जैनदर्शन 


प्रमत्त हे और न अप्रमत्त, नतो अशुद् है और न शुद्द, वह तो केबल 
ज्ञायकः है। हॉँ, उस झुद्ग और व्यापक “चित्त का प्रथम विकास 
मुक्त अवस्थामे दी होता हैं। इसीलिये आत्माके विकारी रागादि- 
भावोंकी तरह कर्मऊे उदय उपशस क्षयोपशम और क्षयसे होने- 
चाले भावोंको भी अनादि-अनन्त सम्पूर्ण द्रव्यव्यापी न होनेसे 
आत्माका स्वरूप या लक्षण नहीं माना गया और उन्हें भी बर्णादिकी 
तरह परभाव कह दिया गया है।न केवल उन अव्यापक पर- 
निसित्तक रागादि विकारी भाञेको 'पर भाव? ही कहा गया है, किन्तु 
पुदूगलनिमित्तक होनंसे 'पुदूगलकी पर्याय” तक कह दिया गया है। 

तात्पय इतना ही है कि-ये सच वीचकी मजिले हैं । आत्मा अपने 
अज्ञानके कारण उन उन पर्यावोंको धारण अवश्य करता हे, पर ये 
सब शुद्ध और मूलभूत द्रव्य नहीं हैं। आत्माके इस त्रिकाल- 
व्यापी स्वरूपकों आचार्यने इसीलिये अवद्ध अस्प्रृष्ट अनन्य 
नियत अविशेष और असंयुक्त विशेषणोंसे व्यक्त किया है' । यानी 
एक ऐसी 'चित! है जो अनादिकालसे अनन्तकाल तक अपनी 
प्रवहमान सोलिक सत्ता रखती है। उस अखंड “चित” को हम न 
निगोदरूपमें, न सारकादि पर्यायोंमे, न प्रमत्त अप्रसत्त आदि गुण- 
स्थानोमें, न केवलज्ञानादि क्षायिक भावोमे ओर न अयोगकेवली 
अवस्थामें ही सीसित कर सकते हैं । उसका यदि दर्शन कर सकते 
हैं तो निरुपाधि शुद्ध सिद्ध अवस्थामे। बह मूलभूत “चित 
अनादिकालसे अपन १रिणामी स्वभावके कारण विकारी परिणमन 
में पड़ी हुई है। यदि विकारका कारण परभावसंसर्ग हट जाय 
तो वही निखरकर निर्मल निलेंप ओर खालिस शुद्ध बन 
सकती है! 

१ “जो पस्सदि अप्पाणं अबद्ध पु अणण्णयं णियदं | 
अविसेसमसंजुत्तं त॑ सुद्धशुयें वियाणीहि ॥१४॥”-समयसार 
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तात्पर्य यह कि हम शुद्ध निश्चय नयसे उस चित! का यदि 
रागादि अशुद्ध अवस्थामें या गुणस्थानोंकी शुद्धाशुद्ल अब- 
स्थाओमे दशन करना चाहते हैं तो इन सबसे दृष्टि हटाकर हमें 
उस मह्दाव्यापक मूलद्रव्य पर दृष्टि ले जानी होगी और उस समय 
कहना ही होगा कि-'ये रागादि भाव आत्माके यानी शुद्ध आत्माके 
नहीं हैं, ये तो विनाशी हैं, वह अविनाशी अनाद्यनन्त तत्त्व तो 
जुदा ही है ॥ 
समयसारका शुद्धनय इसी मूलतत्त्व पर दृष्टि रखता है। वह 
बस्तुके परिणमनका निषेध नहीं करता और न उस चितके रागादि 
पर्यायोंमे रुलनेका प्रतिपेघक ही है । किन्तु बह कहना चाहता है कि- 
“अनादिकालीन अशुद्ध कीट कालिमा आदिसे बिक्ृत बने हुए इस 
सोनेमें भी उस १०० टंचके सोनेकी शक्तिरूपसे विद्यमान आभा पर 
एकबार दृष्टि तो दो, तुम्हें इस कीट कालिसा आदियें जो पूरे सुब- 
र्त्वकी बुद्धि हो रही है, वह अपने आप हट जायगी। इस शुद्ध स्वरूप 
पर लक्ष्य दिये विना कभी उसकी प्राप्तिकी दिशामें प्रयत्त नहीं किया 
जा सकता । वे अवद ओर अस्पृष्ट या असंयुक्त विशेषणसे यही 
दिखाना चाहते हैं कि आत्माकी बद्ध स्प्ृष्ट और संयुक्त अवस्थाएँ 
वीच की हैं, ये उसका त्रिकालव्यापी मूल स्वरूप नहीं हैं ॥. 
उस एक “चित! का ज्ञान, दशन और चारित्ररूपसे विभाजन या 
उसका विशेपरूपसे कथन करना भी एक प्रकारका व्यवहार है, वह 
केवल समभने सममानेके लिये है।' आप ज्ञानको या दर्शनको या 
चारित्रको भी शुद्ध आत्माका असाधारण लक्षण नहीं कह सक्षते, 


१ “ववहरेशुवदिस्सइ णाणिस्स चरित्त दंसण णाणं | 
श॒ वि णाण ण चरितं ण दंसणं जाणगो,सुद्धो || ७ ४? 


-पमयसार 
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क्योकि ये सब उस “चित? के अंश हैं और उस अखंड तत्त्वको 
खंड खंड करनेवाले विशेष है। बह “चित” तो इन विशेषोसे 
परे “अविशेषः है, अनन्य हे और नियत है। आचार्य आत्म- 
विश्वाससे कहते हैं कि (जिसने इसको जान लिया उसने समस्त 
जिन शासनकों जान लिया | , 

दर्शनशाखत्रमें आत्मभूत लक्षण उस असाधारण घम्मकों कहते 
हैं जो समस्त लक्ष्योंमे व्याप्त हो तथा अलच्ष्यमें विलकुल न पाया 
जाय। जो लक्षण लक्ष्यमे नहीं पाया जाता बहू 
असम्भव लक्षणाभास कहलाता है, जो लक्ष्य 
ओर अलक्ष्य दोनोंमे पाया जाता है बह अति- 
हु व्याप्त लक्षणाभास है और जो लक्ष्यके एक देशमे 
रहता हे वह अव्याप्त लक्षणामास कहा जाता है। आत्मद्रव्यका आत्म- 
भूत लक्षण करते समय हम इन तीनों दोपोंका परिहार करके जब 
निर्येव लक्षण खोजते हैं तो केवल “चित? के सिवाय दूसरा कोई पकड़ 
में नहीं आता। वर्णादि तो स्पष्टतया पुद्गलके धर्म हैं, अतः वर्णादि 
तो जीवमे असंभव हैं। रागादि विसाबपर्यायें तथा केवलज्ञानादि 
स्वभावपर्ययें जिनमे आत्मा स्वयं उपादान होता है, समस्त 
आत्माओंमे व्यापक नहीं होनेसे अव्याप्त हैं। अतः केवल 'चित्‌ः ही 
एसा स्वरूप है, जो पुदूगलादि अलक्ष्योंमे नहीं पाया जाता ओर 
लक्ष्यमूत सभी आत्माओ्रं में अनाद्यनन्त व्याप्त रहता है । इसलिये 
'चितः ही द्रव्यका स्वरूपभूत लक्षण हो सकती है। 

यद्यपि यही चित! अमत्त, अप्रमत्त, नर, नारकादि सभी अव- 
स्थाओंको प्राप्त होती हैं, पर निशचयसे वे पयायें आत्माका व्यापक 
लक्षण नहीं वन सकती । इसी व्याप्यव्याप्यकभावकों लक्ष्यमे.रख 
कर अनेक अशुद्ध अवस्थाओंमें भी शुद्ध आत्मद्रव्य की' पहिचान 
करानेके लिये आचार्यने शुद्ध नयका अवलम्बन लिया है। इसी- 


निश्चयका वर्णुन 
असाधारण 
लक्षणका कथनहे 
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लिये शुद्ध चित! का सम्यग्दशन ज्ञान 233 व आदि रूपसे विभाग 
भी उन्हें इष्ट नहीं है। वे एक अनिर्वेचनीय अखंड चित्‌ को ही 
आत्रद्रव्यके स्थानमे रखते हैं। आचार्यने इस लक्षणभूत चित” 
के सिवाय जितने भी वर्णादि ओर रागादि लक्षणाभास हैं, उनका 
- प्रभाव कहकर निपेध कर दिया है। इसी दृष्टिसे निश्चय नयको' 
परमार्थ और व्यवह्रनयकों अभूतार्थ भी कहा है। अभूतार्थका' 
यह अर्थ नहीं हे कि आत्मामें रागादि हैं ही नहीं, किन्तु जिस 
त्िकालव्यापी द्ृव्यरूप चित्‌ को हम लक्षण बना रहे हैं उसमें 
' इन्हें शामिल नहीं किया जा सकता। 
बर्णादि ओर रागादि को व्यवहार नयका विषय कहकर एक 
ही भोकमें निषेध कर देनेसे यह भ्रम सहजमें ही हो सकता है 
कि-'जिस प्रकार रूप रस गन्ध आदि पुदूगलके धर्म हैं उसी तरह 
रागादि भी पुदूगलके ही धर्म होंगे, ओर पुद्गलनिमित्तक होनेसे 
इन्हें पुदूगल की पर्याय कहा भी है ।? इस अ्रमके निवारणके लिये 
निश्चयनयके दो भेद भी शास्तोंमे देखे जाते हैं'-एक शुद्ध निश्चय- 
नय ओर दूसरा अशुद्ध निर्चयनय। शुद्ध निश्चयकी दृष्टिमें 
शुद्व चित! ही जीवका स्वरूप है। अशुद्ध निर्चयनय आत्माके 
अशुद्ध रागादिभावोको सी जीवके ही कहता है, पुदूगलके नहीं। व्यव- 
हारनय सदूभूत और असदूभूत दोनोमे उपचरित और अनुपचरित 
अनेक भ्रकारसे प्रवृत्ति करता है। समयसारके टीकाकारोने अपनी 
टीकामे वर्णादि और रागादि को व्यवहार और अश्जुद्ध निश्चयनय 
की दृष्टिसे ही विचारनेका संकेत किया है'। 
१ देखो-हृव्यसंग्रह गा० ४ ।, 


द्‌ “गशुद्धनिश्चयस्तु बत्तुतो यद्यपि दृव्यकर्मापेत्ञया आभ्यन्तर- 


'पगादयरचेतना इति मत्वा निश्चयसंज्ञा लभते तथापि शुद्धनिश्चयनया- 
पेक्षया व्यवहार एव इति व्याख्यान निश्चयव्यवहारनयविचारकाले सर्वत्र 
शातत्यम्‌ ।४-समयसार तात्पय॑बत्ति गा० ७३ । 
न 
घर 
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पंचाध्यायीकार अभेद्ग्राहीको द्रव्यार्थिक और निशचयनय 
कहते हैं. तथा किसी भी प्रकारके भेदको भहण करनेवाले नयको 
पंचायायीका *यर्थिक और व्यवहारनय कहते हैं । इनके मतसे' 
गेंद पिला निश्चयनयके शुद्ध ओर अशुद्र भेद्‌ करना ही गलत 
है। ये बस्छुके सदूभूत भेदकों व्यवह्रनयका ही 
विषय भानते हैं | अखंड बस्तुमें किसी भी प्रकारका द्रव्य क्षेत्र काल 
आर भाव आदि की चष्टिसे होनेबाला भेद पर्यायार्थिक था व्यव- 
हारनयका विपय होता है । इनकी दृष्टिमें समयसारगत परनिमि- 
तक-व्यवहार ही नहीं, किन्तु स्वगत भेद भी. व्यवहारनयकी 
सीमामें ही होता है। 'व्यवहरनयक्रे दो भेद हैं-एक मदुभूत 
व्यवहारनय और दूसरा असद्भूत व्यवहारनय | वस्तुमे अपने 
गुणोंकी दृष्टिसे भेद करना सदूभूत व्यवहार है। अन्य द्रव्यके 
गुणोंकी वलपूर्यक अन्यत्र योजना करना असदूभूत व्यवहार है 
जेसे वर्शादिवाले मूर्त पुदुगल कर्मंद्रव्यके संयोगसे होनेवाले 
क्रोधादि मृत॑भावोंकों जीवके कहना। यहाँ क्रोधादिमें जो पुद्गलद्गव्य 
के मूतवक्का आरोप किया गया ह-यह असदूभूत है और गुण-गुणी 
का जो भेद विविक्षत है, यह व्यवहार है | सदुभूत और असरूदूभूत 
व्यवहार दोनोंही उपचरित और अनुपचरितके भेदसे दो दो प्रकार 
के होते हैं । ज्ञान जीवका है? यह अतुपचरित सदूभूत व्यवहारनय 
है तथा “अर्थविकल्पात्मक ज्ञान प्रमाण है ओर वही जीवका गुण 
है? यह उपचरित सद्भूत व्यवह्रनय है। इसमें ज्ञानमे अथेविक- 
ल्पात्मकता उपचरित है ओर गुण-गुणीका भेद व्यवहार है। 
अनमगारधर्माम्त ( अध्याय १ शलो० १०४०० ) आदिसे जो 
“केवल ज्ञान जीवका है? यह अज्लुपचरित सदूभूत व्यवहार तथा 
भतिज्ञान जीवका है? यह उपचरित सद्भूत व्यवह्यारका उदाहरण 


१ पंचाध्यायी ॥६४६-६१। २ पंचाध्यायी १।४२४ से- 
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दिया है, उसमें यह दृष्टि है कि-झुद्ठ गुणका कथन अनुपचरित 
तथा अश्ुद्ध गुशका कथन उपचरित है। अज्ञुपचरित असदुभूत 
व्यवहारनय 'अबुद्धिपूरक होनेवाले क्रोधादि भावोंको जीवका कहता 
है ओर उपचरित सदभूत व्यवह्दरनय उदयमे आये हुए अर्थात्‌ 
प्रकट अनुभवमे आनेवाले क्रोधादिभावोंको जीवके कहता है। पहिलेमें 
चैभाविकी शक्तिका आत्मासे अभेद माना है। अनगार धर्मामतमे 
'शरीर मेरा है” यह अनुपचरित असदूभूत व्यवहास्का तथा दिश 
मेरा है! यह उपचरित असदूभूत व्यवहास्नयका उदाहरण माना 
गया है। 

पंचाध्यायीकार किसी दूसरे द्रव्यके गुशका दूसरे द्रव्यमें आरोप 
करता नयाभास मानते है जैसे वर्णादिको जीवकेकहना, शरीरकों 
जीवका कहना, मूक द्रव्योंका कर्ता और भोक्ता जीवको सानना, 
धन धान्य क्षी आदिका सोक्ता और कर्ता जावकों मानना, ज्ञान 
और ज्ञेयमें वोध्यवोधक सम्बन्ध होनेसे ज्ञानकों ज्लेयगत सानना 
आदि । थे सब नयामास हैं । 

समयसारमें तो एक शुद्धद॒व्यकी निश्चय नयका विपय सानकर 
वाकी परनिमित्तक स्वभाव या परभाव सभीको व्यवहारके गडढेमे 
डालकर उन्हे हेय और अभूतार्थ कहा है। एक वात ध्यानमें 
रखने की हे कि नेगसादिनयोंका विवेचल बस्तुस्वरूपकी सीमांसा 
करनेक्री दृष्टिसे हे जब कि समयसारगत नयोंका वन अध्या- 
त्मभावनाको परिपुप्ट कर हेय ओर उपादेयके विचारसे मोक्षमार्गमे 
लगानेके लक्ष्यसे है। 


१० स्पाद्राद ओर सप्तमद्ठी 


स्थाहाद्‌- 


जैन दश्शनने सामान्यरूपसे यावत्‌ सतकों परिणामी-नित्य 
माना है । प्रत्येक सत्‌ अनन्त धर्मात्मक है। उसका पूर्णरूप बचनोंके 
स्ाद्रदकी “गोचर है। कोई ऐसा शब्द नहीं है जो वस्तुके पूरे 
ज्द्गाँ रूपको स्पशें कर सकता हो। 'सत्‌! शब्द भी बस्तुके एक 
कप आस्तित्व! घर्मकों कहता है, शेष नास्तित्व आदि 
धर्मोको नहीं। बस्तुस्थिति ऐसी होने पर भी उसको सममने सम- 
मानेका अयत्न प्रत्येक मानवने किया ही हे और आगे भी उसे करना 
ही दोगा। तब उस विराटको जानने और दूसरोंको सममानेमे 
चढ़ी सावधानी रखनेकी आवश्यकता है। हमारे जाननेका तरीका 
ऐसा हो जिससे हम उस अनन्तधर्सा अखंड वस्तुके अधिकसे 
अधिक समीप पहुँच सकें, उसक्ला विपयांस तो हरगिज न करें । 
दूसरोंको सममकानेकी-शब्द प्रयोगकी प्रणाली मी ऐसी ही हो जो उस 
तत््वका सही सही प्रतिनिधित्व कर सके, उसके स्वरूपकी ओर 
संकेत कर सके, भ्रम तो उत्पन्न करे ही नहीं । इन दोनों आवेश्य- 
कताओं ने अनेकान्तदृष्टि और स्थाद्वादको जन्म दिया है। 
अनेकान्तदृष्टि या नयदृष्टि विराट वस्तुको जाननेका बह प्रकार 
है जिसमे चिवज्षित धर्मको जानकर भी अन्य धर्मोका निषेध नहीं 
किया जाता, उन्हें गोण या अविवज्षित कर दिया जाता है ओर 
इस तरह हर हालतमें पूरी वस्तुका झ्ुख्य-गोण भावसे स्पशे हो 
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जाता है। उसका कोई भी अंश कभी भी नहीं छूट पाता। जिस 
समय जो धर्म विवक्षित होता है. वह उस समय सुख्य या आपित 
बन जाता है और शेप धर्म गौण या अनर्पित रह जाते.हैं। इस 
तरह जब मनुष्यकी दृष्टि अनेकान्ततत्त्वका स्पर्श करनेवाली बन 
जाती है तव उसके सममानेका ढंग भी निराला ही हो जाता है। 
चह सोचता है कि हमें उस शैलीसे वचनप्रयोग करना चाहिये 
जिससे वस्तुतत्त्वका यथा प्रतिपादन हो । इस शैल्ली, या भाषाके 
निर्दोष प्रकारकी आवश्यकता ने स्याद्वाद! का आविष्कार किया है । 
सस्याह्गादः भापाकी वह निर्दोप प्रणाली है, जो वस्तुतत्त्वका 
सम्यक्‌ प्रतिपादन करती है । इसमे लगा हुआ स्यात्‌” शब्द प्रत्येक 
चाक्यके सापेज्ष होनेकी सूचना देता है। 'स्थात्‌ अस्ति? वाक्यमें 
“अस्ति? पद वस्तुके अस्तित्व घर्मका मुख्य रूपसे प्रतिपादन करता 
है तो 'स्यात! शब्द उसमें रनेवाले नास्तित्व आदि शेष अनन्त 
धर्मोका सद्भाव वताता है कि-“वस्तु अर्ति मात्र द्वी नहीं है, उसमें 
गौणरूपसे नास्तित्व आदि धरम भी विद्यमान हैं ७ मनुष्य अहंकार 
का पुतला है। अहंकारकी सहर्त नहीं असंख्य जिह्ाएँ हैं। यह 
विषधर थोड़ी भी असावधानी होने पर उस लेता हे । अतः जिस 
प्रकार दृष्टिमि अहंकारका विप न आने देनेके लिए “अनेकान्तद॒ृष्टिः 
सजीवनीका रहना आवश्यक है उसी तरह भापामें अवधारण या 
अहंकारका विप निमूल करनेके लिये “स्याद्ादः अम्रत अपेक्षणीय 
होता दे । अनेकान्तवाद स्याद्वादका इस अरथमे पर्यायवाची है कि 
ऐसा बाद-कथन अनेकान्तवाद कहलाता है जिसमे वस्तुके अनन्त 
धर्मात्मक स्व॒रूपका प्रतिपादन मुख्य-गौणमावसे होता है। यद्यपि 
य दोनो प्ावबावी है किएमी '््र' ही नं भाषाैतीक 
५ दि न्तदृष्टि तो ज्ञानरूप है, अतः चचनरूप 
स्याह्माद' से उसका भेद स्पष्ट है। इस अनेकान्तवादके बिना लोक 
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व्यवहार नहीं चल सकता । पग-पग पर इसके विना विसंवादकी 
संभावना है। अतः इस त्रिस्ुुवनके एक गुरु अनेकान्तवादको 
नमस्कार करते हुए आचार्य सिद्धमेन ने ढीक ही लिखा है-- 

“जेण विणा लोगस्घ ववहारो सब्वया ण॒ खिव्वइए | 

तस्य भुवर्णकगुरुणो णमोड्णेगंतवायस्स |”-सन्मति० ३६८ 
..  स्याह्माद! स्थात्‌ ओर वाद इन दो पदांस बना है। बादका अर्थ 
हैं कथन या प्रतिपादन । “स्थात्र विधिलिडमे बना हुआ तिडन्त- 
स्याद्ादकी “तिरूपक निपात है। वह अपनेमे एक महान्‌ उद्देश्य 
ओर बाचक शक्तिको छिपाये हुए है। स्यात्‌के विधि- 
लिड्सें विधि विचार आदि अनेक अथे होते हैं। 
उसमे “अनेकान्तः अर्थ यहाँ विवक्षित है। हिन्दीमे यह शायद 
अथ्थमें प्रचलितसा हो गया है, परन्तु हमें उसकी उस निर्दोष परम्परा 
का अनुगमन करना चाहिये जिसके कारण यह शब्द 'सत्यलांछनः 
अर्थात्‌ सत्यका चिह्न या प्रतीक वना है। 'स्यातः शब्द 'कथब्वितः 
के अर्थम बिशेषरूपसे उपयुक्त वैठता है। कथब्वित्‌ अर्थात्‌ “अमुक 
निश्चित अपेत्तासेः वस्तु अमुक धर्मवाली है। न तो यह शायद? नः 
संभावना? और न “क॒द्ाचितः का ग्रतिपादक हैं किन्तु 'ुनिश्चित 
दृष्टि कोण” का चाचक है। श्दका स्वभाव है कि वह अवधारणा- 
त्मक होता है, इसलिये अन्यके प्रतिषेध करनेमें वह निरंकुश रहता 
है। इस अन्यके प्रतिषेध पर अंकुश लगानेका कार्य 'स्थात! करता 
है | वह कहता है कि 'रूपवान्‌ घट/ वाक्य घड़ेके रूपका प्रतिपादन 
भले दी करे, पर वह “रूपवान्‌ ही है? यह अवधारण करके घड़ेमे 
रहनेवाले रस गन्ध आदिका प्रतिषेध नहीं कर सकता। वह अपने 
स्वार्थकों सुख्य रूपसे कहे, यहाँ तक कोई द्वानि नहीं, पर यदि वह 
इससे आगे वढ़कर “अपने ही स्वार्थ! को सब कुछ मानकर शेषका 
निषेध करता है तो उसका ऐसा करना अन्याय है और वस्तुस्थिति 


व्युत्पत्त 
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का विपर्यास करना है। 'स्थात्‌! शब्द इसी अन्यायक्रो रोकता हे 
और न्याय्य वचनपद्धतिकी सूचना देता है। वह प्रत्येक वाक्यके 
साथ अन्तर्गर्भ रहता है और गुप्त रहकर भी प्रत्येक चाक्यको मुख्य? 
गौणमभावसे अनेकान्त अर्थका प्रतिपांदक बनाता है। 

'स्थात्‌ निपात है। निपात द्योतक भी होते हैं ओर चाचक भी। 
यद्यपि स्यात्‌ शब्द अनेकान्त सामान्यका वाचक होता है. फिर भी 
अस्ति/ आदि विशेष धर्मोक्रा प्रतिपादन करनेके लिये असख्ति? आदि 
तत्त्‌ धर्मवाचक शब्दोका प्रयोग करना ही पड़ता है। तात्पर्य यह 
कि 'स्थात्‌ अस्तिः वाक्यमें 'अस्तिः पद अस्तित्व धर्मका बाचक 
है और 'स्थात' शब्द 'अनेकान्तका” का | वह उस समय अस्तिसे 
भिन्न अन्य शेप धर्मोका प्रतिनिधित्व करता है। जब 'स्यात्‌! अने- 
कान्तका ग्योतन करता है तब “अस्ति? आदि पदोंके प्रयोगसे जिन 
अस्तित्व आदि घर्मोक्षा प्रतिपादन किया जा रहा है वह “अनेकान्त 
रूप है! यह चोतन 'स्यात्‌' शब्द करता है। यदि यह पद न हो तो 
'स्वथा अस्तित्व” रूप एकान्तकी शंका हो जाती है। यद्यपि स्यात 
ओर क्थचित॒का अनेकान्तात्मक अथें इन शब्दोके प्रयोग न करने 
पर भी कुशल वक्ता समम लेता है, परंतु वक्तोंकोी यदि अनेकान्त- 
चस्तुका दशन नहीं है तो वह एकान्तमे भटक सकता है | अतः उसे 
चस्तुत्तत्त्त पर आने के लिये आलोकस्तम्मके समान इस 'स्थातः 
ज्योतिकी नितान्त आवश्यकता है । है 
_ स्याद्वादे सुनयका निरूपणकरनेबाली विशिष्ट भाषापद्धति है । 

स्थात! शब्द थह “निश्चित रूपसे बताता है कि “वस्तु केवल 
स्याह्दाद इसी धरूञ नी ही नहीं है। उससे इसके अतिरिक्त भी 
“विशिष्ट. नेक धर्स ,+सान हैं|? उसमें अविक्षित गुशधर्मोके 
भाप द्व अस्तित्वकी ९. स्थात! शब्द करता है। 'रूप- 
चान्‌ घट; में 'स्थात्‌र शब्द “रूपवानः के साथ 
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नहीं जुटतां; क्योंकि रूपके अस्तित्वकी सूचना तो “हूपबान 
शब्द स्वयं ही दे रहा है, किन्तु अन्य अविवज्षित शेष धर्मोके 
साथ उसका अन्बय है। वह 'रूपवान? को पूरे घड़े पर अधिकार 
जमानेसे रोकता है ओर साफ़ कह देता है कि 'घढ़ा बहुत बढ़ा 
है, उसमें अनन्त धर्म हैं। रूपभी उनमेसे एक हैं ।? यद्यपि रूपकी 
विबक्षा हानेसे अभी रूप हमारी दृष्टिमें मुख्य हे ओर वही शब्दके 
द्वारा वाच्य बन रहा है पर रसकी विवक्षा होने पर वह गोणराशिमे 
शामिल हो जायगा और रस प्रधान वन जायगा। इस तरह समस्त 
शब्द गौण-मुख्यमावसे अनेकान्त अर्थके प्रतिपादक हैं। इसी 
सत्यका उद्घाटन “स्थात्‌? शब्द सदा करता रहता है | 


मैंने पहिले बताया हे कि स्यात्त' ग॒बद एके सञज्ञग प्रहरी हे । 

जो उच्चरित धर्मको इधर उधर नहीं जाने देता। बह अविवश्चित 
धर्मके अधिकारका संरक्षक हैं। इसलिये जो लोग स्यात्‌का 
रूपवानके साथ अन्वय करके और उसका “शायद संभावना ओर 
कदाचित्? अर्थ करके घड़ेमे रूपकी स्थितिको भी संदिग्ध बनाना 
चाहते हैं वे वस्तुतः प्रगाढ अममे हैं। इसी तरह 'स्थादस्ति घट: 
वाक्यमें “अस्तिः यह अस्तित्व अंश घटमें सुनिश्चित रूपसे 
विद्यमान है । 'स्थातः शब्द उस अस्तित्वको स्थिति कमजोर नहीं 
बनाता | किन्तु उसकी वास्तविक आंशिक स्थितिकी सूचना देकर 
अन्य नास्ति आदि धर्माके गौण सदूभावका प्रतिनिधित्व करता है। 
उसे डर है कि कहीं अस्ति नामका धर्म, जिसे शब्दसे उच्चरित होन 
के कारण प्रमुखता मिली है, पूरी वस्तुकों ही नहडप जा। और अपने 
अन्य नाएति आदि सहयोगियोंके स्थानकों समाप्त न कर दे। इसलिये 
बह प्रतिवाक्यमें चेतावनी देता रहता है कि-दहि भाई अस्ति, तुम 
बस्तुके एक अंश हो, तुम अपने अन्य नास्ति आदि भाइयोंके हकको 
हड्पनेकी छुवेष्टा नहीं करना। इईस भयका कारण है कि-आचीन 
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कालसे “नित्य ही है? 'अनित्य ही है? आदि हड़्पू प्रकृतिके अंश- 
आाक्योंने बस्तुपर पूर्ण अधिकार जमाकर अनधिकार चेष्टा की है 
और जगतमे अनेक तरहसे वितण्डा और संघ उत्पन्न किये हें । 
इसके फलस्वरूप पदार्थके साथ तो अन्याय हुआ ही है पर इस 
चाद-प्रतिवादने अनेक छुमतबादोंकी सृष्टि करके अहंकार हिंसा 
संघर्प अलजुदारता असहिष्णुता आदिसे विश्वको अशान्त और 
संघर्षपूर्ण हिंसाज्यालामे पटक दिया है। 'स्यात्‌! शब्द बाक्यके उस 
जहरका निकाल देता है जिससे अहंकारका झूजन होता है। 
“स्यात्‌! शब्द एक ओर एक निश्चित अपेक्षासे जहों अस्तित्व 
धर्मकी स्थिति सुदृढ़ और सहेतुक बनाता है वहाँ वह उसकी उस सर्वृददरा 
ग्वृत्तिकों भी नष्ट करता है जिससे वह पूरी बस्तुका भालिक बनना 
चाहता है। वह न्यायाधीशकी तरह तुरन्त कह देता है कि-हि अस्ति 
तुम अपनी अधिकार सीमाको समझो। स्वद्गव्य क्षेत्र काल भावकी 
'हृष्टिसि ज्ञिस प्रकार तुम घटमे रहते हो उसी तरह परद्वव्यादिको 
अपेक्षा 'नास्ति? नामका तुम्हारा सगा भाई भी उसी घटमें रहता है। 
घटका परिवार बहुत बड़ा है। अभी तुम्हारा नाम लेकर पुकारा 
गया है, इसका इतनाही अथ है. कि इस समय तुमसे कार्य हे, 
तुम्हारा प्रयोजन है, तुहारी मुख्यता है और तुम्हारी विवक्षा हे, पर 
इसका यह अर्थ कदापि नहीं है कि- तुम अपने समानाधिकारी 
भाश्योंके सदूभावकों ही उखाड़ कर फेकनेका दुष्प्रयास करो |? 
वास्तविक बात तो यह है यदि परकी अपेक्षा 'नास्ति? धर्म न हो, तो 
जिस घड़ेमे तुम रहते हो वह घड़ा “घड़ए ही न रह जायगा किन्तु 
'कपड़ा आदि परपदार्थरूप हो जायगा । अतः तुम्हें अपनी स्थितिके 
लिये भी यह आवश्यक है कि तुम अन्य घर्मोकी चास्तविक स्थितिको 
समझो । तुस उनकी हिसा न कर सको इसके लिये अहिंसाका 
अतीक 'स्यातः शब्द तुससे पहिले ही वाक्यमें लगा दिया जाता है | 


भरर जेनदशन 


भाई अस्ति, यह तुम्द्वारा दोष नहीं है। (ुमतो वरावर अपने नास्ति 
आदि भाइयोंके साथ हिलमिल कर अनन्तधर्मा बस्तुमें रहते ही हो, 
सब धघस भाह अपने अपने स्वरूपको सापेक्षमावसे बस्तुमें रखे 
दो, पर इन फूट डालनेवाले वस्तुद्रष्ठाओंको क्‍या कहा जाय ९ ये 
अपनी एकांगी दृष्टिसे तुममें फूट डालना चाहते हैं और पत्येक धर्मको 
प्रलोभन देकर उसे ही वस्तुक। पूरा अधिकार दे देना चाहते हैं और 
चाहते हैं कि तुममें भी अहंकारपूर्णं स्थिति उत्पन्न होकर आपसमें 
भेदभाव एवं दिसाकी रूृष्टि दो। बस “स्यात्‌? शब्द एक ऐसी अद्न- 
शलाका है जो उनकी दृष्टिको विक्ृत नहीं होने देती, वह उसे 
निर्मल ओर पूर्णदर्शी बनाती है। इस अविवज्षितसंरक्षक, दृष्टि- 
विषापद्दारी, सचेतक प्रहरी, अहिंसा और सत्यके प्रतीक, जीवन्त 
न्यायरूप, शब्दकों सुधामय करनेवाले तथा सुनिश्चित अपेक्षाद्योतक 
'स्यातः शब्दके स्वरूपके साथ हमारे दाशेनिकोंने न्याय तो किया ही 
नहीं किन्तु उसके स्वरूपका 'शायद, संभव और कदाचित्‌? जेसे भ्रष्ट 
यर्यायोंसे विकृत करनेका अशोभन ' प्रयत्व अवश्य दिया हे, ओर 
आजतक किया जा रहा है । 


सचसे थोंथा तर्क तो यह दिया जाता है कि 'घड़ा जब अस्ति 

हे, तो नास्ति कैसे हो सकता है ९ घड़ा जब एक है तो अनेक केपे 
हो सकता है ९ यह तो प्रत्यक्ष-विरोध है ।? पर विचार तो 
. करो-घड़ा आखिर 'घड़? ही तो है, कपड़ा तो नहीं है, 
पारेहार (रज्ती तो नहीं है, टेबिल तो नहीं हे। तात्पयें यह कि वह 
घटसे भिन्न अनन्त पदार्थों रूप नहीं है । तो यह कहनेमें आपको क्‍यों 
संकोच होता है कि-/घड़ा अपने स्वरूपसे अस्ति है ओर स्वभिन्न 
पररूपोंसे नास्ति है ।? इस घड़ेमें अनन्त पररूपकी अपेक्षा 'नास्ति- 
त्व” है, अन्यथा दुनियोंमें कोई शक्ति ऐसी नहीं, जो घड़े को कपड़ा' 
आदि बननेसे रोक सकती । यह नास्तित्व धर्म ही घड़ेकी घड़ेंके 


वियेध 
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रूपमे कायम रखता है। इसी नास्ति धर्मकी सूचना अस्तिः के 
प्रयोग कालमें 'स्यातः शब्द देता है। इसी तरह 'घढ़ां समग्र भावसेः 
एक होकर भी अपने रूप रस गन्ध स्पश छोटा बड़ा हलका भारी 
आदि अनन्त गुण और धर्मोकी दृष्टिसे अनेक रूपोमें दिखाई देता 
है या नहीं ? यह आप स्वयं बतावें। यदि अनेक रूपमे दिखाई देता 
है तो आपको यह मानने और कहनेमे क्यों कष्ट दाता है कि 'घड़ा 
द्रव्य रूपसे एक होकर भी अपने गुण धर्म और शक्ति आदिकी दृष्टि 
से अनेक है |” जब प्रत्यक्षसे चस्तुमे अनेक विरोधी धर्मोका स्पष्ट 
प्रतिभास हो रहा है, वस्तु स्वयं अनन्त विरोधी धर्मोका अविरोधीः 
क्रीड़ास्थल है, तब हमें क्यों संशय ओर विरोध उत्पन्न करना चाहिये ९ 
हमे उसके स्वरूपकी विक्ृतरूपमें देखनेकी दुद्रेष्टि तो नहीं करनी 
चाहिए। हम उस महान्‌ 'स्थात्‌ः शब्दको, जो वस्तुके इस पूर्णरूप 
की मॉकी सापेक्षमावसे बताता है, विरोध संशय जैसी गालियोंसे 
दुरहुरादे हैं। किमाश्चर्यमतः परम्‌ । यहाँ धर्सकीर्तिका यह श्लोकांश 
ध्यानमे आ जाता है- ः 

“यर्दीय स्ववमर्थम्यों गेचते तन्र के वयम्‌ |?-प्रमाणवा० २॥२१० 


अर्थात्‌ यदि यह चित्र रूपता-अनेकधरमता वस्तुको स्वयं रुच 
रही है, उसके विना उसका अस्तित्व ही संभव नहीं है तो हम 
बीचमें काजी बननवाले कौन ९ जगतका एक एक कण इस अनन्त- 
धर्मताका आकर है | हमे तो सिर्फ अपनी दृष्टिको ही निर्मल और 
विशाल बनानेकी आवश्यकता है। वस्तुमें विरोध नहीं है। विरोध 
तो हमारी दृष्टियोंमे हैं। और इस दृष्टिविरोधज्वरकी अमृता (गुर- 
बेल) स्थातः शब्द है, जो रोगीको तत्काल कटुततो अवश्य लगती 
है, पर इसके बिना यह दृष्टि विपमज्यर उत्तर भी नहीं सकता। 


“वस्तु अनेकान्तरूप है? यह वात थोड़ा गंभीर विचार करते ही; , 
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अनुभव आ जाती है, ओर यह सी अतिभासित्त होने लगता है कि 
वस्तुकी अनन्त रे छेंदरज्ञानने कितनी उछल कूँद मचा रखी है तथा 
अलिकतों वस्तुके विराद स्वरूपके साथ खिलवाड़ कर रखी है। 
पदार्थ भावरूप भी है ओर अभावरूप भी है। यदि 
सर्वंथा भावरूप भाना जाय यानी द्र॒व्यकी तरह पर्यायकों भी 
भावरूप स्वीकार किया जाय तो प्रागभाव प्रध्ब॑ंसाभाव अन्योन्याभाव 
ओर अत्यन्ताभाव इन चार अभावषोंका लोप हो जानेसे पर्याय 
अनादि अनन्त ओर सर्वसंफररूप हो जायेंगी तथा एक द्रव्य 
दूसरे द्रव्यरूप होकर प्रतिनियत द्वव्यव्यवस्थाकों ही समाप्त 
ऋर देगा। 
काई भी कार्य अपनी उत्पत्तिके पहिले “असत्ः होता है। वह 
कारणोंसे सत्पन्न होता हे । कार्यका उत्पत्तिके पहिले न होना ही 
भागमाव मंच कहलाता हूं। यह अभाव साथान्तररूप होता 
गे बे भ्शु ही द्रव्य 
हैं। यह तो भ्रुवसत्य है कि किसी भी द्रव्यकी उत्पत्ति 
नहीं होती । द्व्य तो विश्वमें अनादि-अनन्त गिने गिनाये हैं । 
उनकी संख्या न तो कम होती है ओर न अधिक | उत्पाद होता हे 
पर्यायका । द्रव्य अपने द्रव्यरूपसे कारण होता हे ओर पर्यायरूपसे 
कार्य | जो पर्याय उत्पन्न होने जा रही है बह उत्पत्तिके पहिले 
'पर्यायरूपमें तो नहीं हे, अतः: उसका जो यह अभाव है वही प्रागभाव 
है।यह प्रागसाव पूर्वप्यायरूप होता है, अर्थात्‌ घड़ा? पर्याय जबतक 
उत्पन्न नहीं हुई तवतक वह “असत्‌ः हैं और जिस मिट्टी द्व्यसे वह 
उत्पन्न होनेवाली है उस द्वव्यकी घटले पहिलेकी पर्याय घटका 
ग्रागभाव कही जाती है। यानी वही पर्याय नष्ट होकर घट पर्याय 
“बनती है अतः वह पर्याय घटप्रागसाव है । इस तरह अत्यन्तसूदम 
कालकी दृष्टिसे पूर्वपर्याय ही उत्तरपर्यायका प्रागभाव है, ओर सन्त- . 
तिकी दृष्टिसे यह प्रायभाव अनादि भी कहा जाता है। पूर्वपयोयका 
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प्रागभाव तत्पूबे पर्याय है, तथा तत्पूर॑पर्यायका प्रागभाव उससे भी पूज 
की पर्याय होगा, इस तरह सन्तत्तिकी दृष्टिसे यह अनादि होता है |- 
यदि कार्यपर्यायका प्रागसाव नहीं साना जाता है, तो कार्य पर्याय 
अनादि हो जायगी और द्र॒व्यमें त्रिकालवर्ती सभी पर्यायोंका 
एक कालमें प्रकट सद्भाव मानना होगा, जो कि सववेथा प्रतीति-- 
बिरुद्ध है । | 
द्रव्यका विनाश नहीं होता, विनाश होता है पर्यायक्रा । अत्तः 
कारण पर्यायका नाश कार्यपर्यायरूप होता है, कारण नष्ट होकर 
काये बन जाता है । कोई भी विनाश सर्वेथा असावरूप 
या तुच्छ न होकर उत्तरपर्यायरूप होता है । घड़ा पर्याय 
नष्ट होकर कपाल पर्याय बनती है अतः घटविनाश कपाल (खपरियों) 
रूप ही फलित होता है। तात्पये यह कि-पूर्वका नाश उत्तररूप” 
होता है। यदि यह प्रध्वंसाभाव न साना जाय तो सभी पर्यायें अनन्त 
हो जाँयगी यानी बतंमान क्षणमें अनादि कालसे अब तक हुई सभी 
पर्यायोका सद्भाव अनुभवमे आना चाहिये, जो कि असंभव है। 
वर्तमानमें तो एक ही पर्याय अनुभवमें आती है। यह शंका भी 
नहीं ही हो सकती कि 'घटविनाश यदि कपालरूप है तो कपाल- 
का बिनाश होने पर यानी घटबिनाशका नाश होने पर फिर घड़ेका 
पुनरुज्जी वित्त हो जाना चाहिये, क्योकि विनाशका विनाश तो सद्भावरूप 
होता है; क्योंकि कारणका उपमर्दंन करके तो कार्य उसतन्न होता है पर 
कायका उपमर्दन करके कारण नहीं । उपादानका उपसर्देन करके उपादेय 
की उत्पत्ति ही सवजनसिद्ध है। प्रागभाव (पूर्व॑पर्याय) और प्रध्बंसाभाव 
( उत्तर पर्याय ) में उपादान-उपादेयभाव है । प्रायभावका नाश करके 
अध्वेस उलपन्नद्वोता हे, पर अध्यंसका नाश करके प्रायभाव पुनरुजी वित- 
हीं दो सकता । जो नष्ट हुआ वह नष्ट हुआ। नाश अनन्त है ।, 
जो पर्याय गयी वह अनन्त कालके लिये गयी वह फिर वापिस नहीं 


प्रध्यंपाभाव 


१२६ जैनदर्शन 


आ सकती । “यद्तीतमतीतसेत त्तूः यह ध्र॒त्॒ नियम है। यदि 
प्रध्यंसाभाव नहीं माना जाता है यो कोई भी पर्ण्यय नष्ट नहीं होगी 
सभी पर्यायें अनन्त हो जाँयर्गी। अत्तः अध्यंसाभाव प्रतिनियत 
पदार्थ वयबस्थाके लिये नितान्त आवश्यक हे । 

एक पर्यायका दूसरी पर्यावमें जो अभाव है वह इतरेतरामांव 
है। स्व॒भावान्तरसे स्वस्वभावकी व्यावृत्तिको इत्तरेतराभाव कहते 
हैं। प्रत्येक पदार्थके अपने अपने स्वभाव निरिचत्त 
हैं। एक स्वभाव दूसरे रूप नहीं होता। यह जो 
स्वभावोंकी प्तिनियतता है वही इतरेतराभाव है। इसमें एक 
द्र्यकी पर्यायोंका परस्परम जो अभाव है वही इतरेतराभाव फलित 
होता है, जैसे घटका पटमें ओर पटका घटमें च्तमानकालिक अभाव | 
कालान्तरमें घटके परमाणु मिट्टी कपास और तन्तु बनकर पट 
पर्यायकाी धारण कर सकते हैं पर वर्तमानमें तो घट पट नहीं हो 
सकता। यह जो वर्तमानकालीन परस्पर व्यावृत्ति हे वह अन्यों- 
न्‍्याभाव है। प्रागभाव और प्रध्वंसासावसे अन्‍्योन्याभावका कार्य 
नहीं चलाया जा सकता; क्योंकि जिसके अभावमे नियमसे कार्यक्ी 
उत्पत्ति हो वह प्रागभाव ओर जिसके होने पर नियमसे कार्यक्रा 
बिनाश हो वह प्रध्वंसलाभाव कहलाता है, पर इत्तरेतराभावके अभाव 
था भावसे कार्योत्यत्ति या विनाशदा कोई सम्बन्ध नहीं है। वह तो 
बर्त॑मान पर्यायोंके प्रतिनियत स्वरूपकी व्यवस्था करता है कि-वे 
एक दूसरे रूप नहीं हैं । यदि यह इतरेतराभाव नहीं माना जाता; 
तो कोई भी प्रतिनियत पर्याय सर्वात्मक हो जायगी यानी सब 
सर्वात्मक हो जॉँयगें | शश कल हा 

एक द्रव्यका दूसरे द्वव्यमें जो त्रंकालिक अभाव हैं वह अत्य- 
न्तामाव है| ज्ञानका आत्मामें समवाय है, उसका समवाय 
कभी भी पुदुगलमें नहीं हो सकता, यह अत्यन्ता- 
भाव कहलाता है । इतरेतराभाव वर्तमानकालीन 


इतरेतरामाव 


अत्यन्ताभाव 
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होता है और एक स्व॒भावकी दूसरेसे व्यावृत्ति कराना दी उसका लक्ष्य 
होता है। यदि अत्यन्ताभावका लोप कर दिया जाय तो किसी भी 
दृव्यका कोई असाधारण स्वरूप नहीं रह जायगा | सब द्रव्य सब 
रूप हो जॉयगें। अत्यन्ताभावके कारण ही एक द्रव्य दुसरे द्रव्य 
रुप नहीं हो पाता । द्रव्य चाहे सजातीय हों या विजातीय, उनका 
श्रपना प्रतिनियत अखंड स्वरूप होता है। एक द्रव्य दूसरेमें कभी भी 
रेसा विल्ञीन नहीं होता जिससे उसकी सत्ता ही समाप्त हो जाय । 
इस तरह ये चार अभाव जो कि प्रकारान्तरसे भावरूप ही हैं वस्तु 
के धर्म हैं। इनका लोप होने पर यानी पदार्थोक्री स्वेथा भावात्मक 


मानने पर उक्त दूषण आते हैं। अतः अभावांश भी बस्तुका उसी 
तरह धर्म है जिस प्रकार कि भावांश। अतः वस्तु भावाभावात्मक है । 


यदि वस्तु अभावात्मक ही मानी जाय यानी सबेथा शून्य हो; 
तो, बोध और वाक्यका भो अभाव होनेसे “अश्मावात्मक तत्त्व” की 
स्वयं कैसे प्रतीति होगी ? तथा परको केसे सममाया जायगा ९ 
स्पप्रतिपत्तिका साधन है बोघ तथा परप्रतिपत्तिका धपाय है 
वाक्य। इन दोनोंके अभावमें स्वपक्तका साधन और परपक्षकां 
दूषण कैसे हो सकेगा ? इस तरह विचार करनेसे लोकका प्रत्येक 
पद/थ भावाभावात्मक प्रतीत होता है।' सीधी बात हे-कोई भी 
पदार्थ अपने निजरूपमें ही होगा, पररूपमे नहीं। उसका इस प्रकार 
स्वस्वरूपसय होना ही पदार्थ मान्रकी अनेकान्तात्मकताको सिद्ध कर, 
देता है। यहाँ तक तो पदार्थंकी सामान्य स्थितिका विचार हुआ | 


अब हम ग्रत्येक द्वव्यको लेकर भी विचार करें तो हर द्रव्य सद- 
सदात्मक ही अनुभवमें आता है । हल 


अत्यंक द्ृव्यका अपना असाधारण स्वरूप होता, है, उसका 
निजी क्षेत्र, काल और भाव होता है. जिनमें उसकी सत्ता सीमित 
सदरदात्मकतत्व॒ पी है। सूह्रम विचार करने पर क्षेत्र काल और 
भाव अन्तत्त द्रव्यकी असाधारण स्थिति रूप ही 


शा 


पद जैनदर्शन 


फलित होते हैं। यह द्॒व्य क्षेत्र काल और भावका चतुष्टय स्वरुप 
चतुट्य कहलात्ता है। प्रत्येक द्रव्य अपने स्वरूपचतुप्टयसे सत्‌ 
होता है और पररूपचतुष्टयसे असतू। यदि स्वरूपचतुष्टयकी तरह 
पररूप चतुष्टयसे भी सत्‌ मान लिया जाय; तो रुव और परमें कोई 
भेद नहीं रहकर सबको सर्वात्मकताका भश्रसंग प्राप्त होता है। यदि 
पर रूपकी तरह स्वरूपसे भी असत्‌ हो जाय; तो निःस्थरूप होनेसे 
अभावात्मकताका असंग होता हं। अतः लोककी प्रतीतिसिद्ध 
व्यवस्थाके लिये प्रत्येक पदार्थको स्वरूपसे सत्‌ और पररूपसे असत्त्‌ 
मानना ही चाहिये। द्रव्य एक इकाई हे, अखंड मोलिक है। 
पुदगल द्वव्योमें ही परमाणुओंके परस्पर संयोगसे छोटे बढ़े 
अनेक स्कन्व तैयार होते हैं। ये स्कन्ध संयुक्तपर्याय हैं। अनेक 
द्रव्योंके संयोगसे ही घट पट आदि स्थूत्र पदार्थोकी छृष्टि होती 
है। ये संयुक्त स्थूल पर्यायेंभी अपने द्रव्य अपने क्षेत्र अपने काल 
ओर अपने असाधारण निज धमंक्री दृष्टिसे 'सत्‌? हैं और पर 
द्रव्य परक्ेत्र पपरकाल ओर परभावकी दृष्टिसे असत्‌ हैं | इस तरह 
कोई भी पदार्थ इस सदसदात्मकताका अपवाद नहीं हो सकता। 


हम पहिले लिख चुके हैं कि दो द्रव्य व्यवहारके लिये ही एक 
फहे जा सकते हैं वस्तुतः रा प्रथक्‌ कस दृग्य एकसत्ताक 
नहीं हा सकते। पुदूगल द्वव्यके अनेक अणु जब 
33088 स्‍्कन्ध अवस्थाको प्राप्त होते हैं तब उनका ऐसा 

तय रासायनिक मिश्रण होता है जिससे वे अमुक काल तक 
एकसत्ताक जैसे हो जाते हैं। ऐसी दशामें हमे अत्येक द्वव्यका 
विचार करते समय द्वव्यदण्टिसे उसे एक मानना द्वोगा ओर गुण 
तथा पर्यायोंकी दृष्टिसे अनेक । एक ही महुष्यजीव अपनी बाल 
युवा वृद्ध आदि अवस्थाओं को इृष्टिसे अनेक 'अनुमबर्में आता हे । 
द्रष्य अपनी गुण और पर्यायोसे, संज्ञा संख्या लक्षण प्रयोजन आदिको 
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अपेजा भिन्न होकर भी चूं किहव्यसे प्रथकू गुण और पर्यायोंकी सत्ता 
नहीं पाई जाती या प्रयत्न करने पर भी हम द्रव्यसे गुण-पर्यायोंका विवे- 
चन-प्रथकरण नहीं कर सकते अतः वे अभिन्न हैं। सत्‌ सामान्यकी 
दृष्टिसे समस्त द्रव्योको एक कद्दा जा सकता है और अपने अपने 
व्यक्तित्वकी दृष्टिसे प्रथक्‌ अर्थात्‌ अनेक। इस तरद्द समग्र विश्व 
अनेक होकरभी व्यवहाराथे संग्रह नयकी दृष्टिसे एक कहा जाता है। 
एक द्रव्य अपने गुण और पर्यायोंकी दृष्टिसे अनेकात्मक है। 
एक ही आत्मा हप॑ विपाद सुख दुःख ज्ञान आदि अनेऊ रूपोंसे 
अलुभवमे आता है। द्रव्यका लक्षण अन्वयरूप है जब कि पर्याय 
व्यतिरेकरूप होती है। द्वव्यकी संख्या एक है और पर्यायोंक्री 
अनेक । द्रव्यका अयोजन अन्बयज्ञान है और पर्यायका प्रयोजन है 
व्यत्रेक ज्ञान । पयायें प्रतिक्षण नष्ट होती हैं और द्ृव्य अनादि 
अनन्त होता है । इसतरह एक होकर भी द्रव्यकी अनेकरूपता जब 
अतीतिसिद्ध है ,तब उसमें “विरोध संशय आदि दूपणोंका कोई 
अवकाश नहीं है । 

यदि द्वव्यको स्वेथा नित्य माना जाता है तो उसमें किसीभी 
प्रकारके परिणमन की संभावना नहीं होनेसे कोई अर्थक्रिया नहीं हो 
नित्यानित्या- शैंगी और अर्थेकियाशून्य होनेसे पुण्य-पाप बन्ध-मोक्ष 

लेनदेन आदिकी समस्त व्यवस्थाएँ नष्ट हो जॉयर्गी । 
यदि पदार्थ एक जैसा कूटर्थ नित्य रहता है तो जगके 
अतिक्षणके परिवर्तन असंभव हो जॉयगे। और यदि पदार्थंकों . 
सर्वेथा विनाशी माना जाता है तो पूर्व॑पर्यायका उत्तरपर्यायके साथ 
कोई वास्तविक सम्बन्ध न होनेके कारण लेनदेन बन्ध-मोक्ष स्मरण 
अत्यभिज्ञान आदि व्यवहार उच्छिन्न हो जॉयरों । जो करता है उसके 
भागनेका ऋप्तही नहीं रहेगा। नित्य पक्षमे कु त्व नहीं बनता तो 
अनित्य पक्षमे करनेवाला एक और भोगनेवाला दूसरा होता है । 

३ेछ 


त्मक तत्त्व 
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उपादान-उपादेयभावमूलक कार्य कारणभाव भी इस पृक्षरों नहीं वन 
सकतता। अतः सप्रस्त लोकव्यवह्ार लोक-परलोक तथा कार्ये- 
कारणभाव आदिकी सुब्यवस्थाके लिये पदार्थमें परिवर्तनके साथही 
साथ उसकी मोलिकता और अनादिअनन्तरूप द्रव्यत्वका 
आधारभूत भ्र्‌ वत्व भौ स्वीकार करना ही चाहिये। 

इसके माने बिना द्रव्यका मोलिकत्व सुरक्षित नही रह सकता। 
अत पत्येक द्रव्य अपनी अनादि अनन्त धारामें प्रतिक्षण सदश 
विसच्श अल्पसदृश अर्धसट्श आदि अनेक रूप परिणमन करता 
हुआ भी कभी समाप्त नहीं होता, उसका समूल उच्छेद या विनाश 
नहीं होता | आत्माको मोक्ष हो जाने परभी उसकी समाप्ति नहीं 
होती किन्तु वह अपने शुद्धतम स्वरूपमे स्थिर हो जाता है । उस 
समय उसमे वेमाविक परिणमन नहीं होकर द्वव्यगत उत्पाद-व्यय 
स्वरूपके कारण स्वभावभूत सह्श परिणमन सदा होता रहता है । 
कभी भी यह परिशमनचक्र रुकता नहीं हे ओर न कभी कोई भी 
द्रव्य समाप्त ही हो सकता है। अतः पत्येक द्रव्य नित्या 
नित्यात्मक है। ु 

यद्यपि हम स्वयं अपनी वाल युवा बृद्ध आदि अवस्थाओंमें 
बदल रहे हैं, फिरमी हमारा एक ऐसा अस्तित्व तो है ही जो इन सब 
परिवतेनोंमे हमारी एकरूपता रखता है. । वस्तुस्थिति जब इसतरह 
परिणामी-नित्यकी है तब यह शंक्रा कि-जो नित्य है वह अनित्य 
कसा ९! निर्मूल है; क्योंकि परिवतेनोके आधारभूत पदाथ की 
सन्तानपरम्परा उसके अनागनन्त सत्त्वके विना बन ही नहीं सकती। 
यही उसकी नित्यता है जो अनन्त परिव्तनोंके बावजूद भी वह 
समाप्त नहीं होता और अपने अतीतके संस्कारोको लेता-छोड़ता 
वर्तमान तक आता है और अपने भविष्यके एक एक क्षणको 
वर्तमान बनाता हुआ उन्हें अत्तीतके गहरमें ढकेलता जाता हे, पर 


प्‌ 


 सयाद्वाद पर 


की स्वयं रुकता नहीं है। किसी ऐसे कालकी कल्पना नहीं की 
जा सकती जो स्वयं अतिम हो, जिसके बाद दूसरा काल नहीं आने- 
चाला हो। कालकी तरह समस्त जगतके अणु-परमाणु ओर चेतन 
आदिमेसे कोई एक या सभी कभी निर्मूल समाप्त हो जॉयगे ऐसी 
कल्पना ही नही होती । यह कोई बुद्धिकी सीमाके परेवी वात 
नहीं है। बुद्धि अमुकक्ष॑णमे अमुकपदाथथेक्री अभ्ुक अवस्था होगी 
इस प्रकार परिवर्तनका विशेपरूप न भी जान सके पर इतना तो उसे 
स्पष्ट भान होता है कि पदार्थका भविष्यक्रे प्रत्येक क्षणमे कोई न 
कोई परिवर्तन अवश्य होगा (! जब द्रव्य अपनेमे मोलिक है. तब 
उसकी समाप्ति यानी समूल नाशका प्रश्न दी नहीं है। अतः 
पदार्थमात्र चाहे चह चेतन हो या अचेतन परिणामीनित्य है। वह 
प्रतिक्षण त्रिलक्षण है | हर समय कोई एक पर्याय उसकी होगी ही । 
बह अतीत पर्यायका नाश कर जिस प्रकार स्वयं अस्तित्वमें आई है 
उसी तरह उत्तर पर्यायको उत्पन्न कर स्वयं नष्ट हो जायगी | अतीत 
का व्यय चतमानका उत्पाद और दोनोंमे द्रव्यरूपसे भू बता है ही । 
यह त्रयात्मकता बस्तुकी जान हैं। इसीको स्वामी समन्त भद्र' 
_तथा भद्टकुमारिल ने लौकिक दृष्टान्तसे इस' प्रकार सममाया 
१ “घब्मोलिसुर्णार्थी नाशोत्ादश्थितिष्ययम्‌ । 

शोकप्रमोदमाध्यस्थ्य॑ जनो याति सहेतुकम्‌ |? 


की है >आप्तमी० स्छो० ५६ 
* वर्धमानकभड्े च रुचकः क्रियते यदा। - 


तंदा पूर्वांथिन: शोकः प्रीतिश्चाप्युत्तराथिनः | 
हेमाथिनस्तु माध्यस्थ्यं तस्माइस्तु त्रयात्मकम | 

न नाशेन बिना शोकी नोत्पादेन विना सुखम। 
स्थित्या विना न माव्यस्थ्यं तेन सामान्यनित्यता ॥[5 


"मी० छो० पृ० ६१६ 


भर जेनदर्शन 


है कि-जब सोनेके कलशको मिटाकंर मुकुट बनाया गया तो 
कलशार्थीको शोक हुआ, मुझटामिलापीकों हूपँ और सुवर्णा्थी 
को माध्यस्थ्यमाव रहा । कलशार्थीको शोक कलशके नाथके 
कारण हुआ, मुकछुटामिलापीको हपे मुझुटके उत्पादके कारण 
तथा सुबर्णथथीकी तटस्थता दोनों दशशाओंमें सुब्णंके बने रहनेके 
कारण हुईं है । अतः चस्तु उत्पादादित्रयात्मक है। जब 
खुधको जमाकर दही बनाया गया, तो लिस व्यक्तिको दूध 
खानेका त्रत है वह दहीवी नहीं खायगा पर जिसे दही खानेका ब्रत 
है बद दहीको तो खा लेगा पर दूधको नहीं खायगा, ओर जिसे 
गोरसके त्यागका त्रत है वह न दूध खायगा और न दही क्योंकि 
दोनों ही अवस्थाओंमें गोरस है ही। इससे ज्ञात होता है कि 
गोरसकी ही दूध और दही दोनों क्रमिम पर्यायें थीं। 

श्पातखल महाभाष्यमें भी पदार्थेके त्रयात्मकल्वका समर्थन 
शब्दार्थ मीमांसाके प्रकरणमें मिलत्ता है। आकृति नष्ट होने पर भी 
पदार्थकी सत्ता वनी रहती हैं। एक ही क्षणमे बस्तुके त्रयात्मक 
कहनेका स्पष्ट अर्थ यह है. कि पूर्वंका विनाश ओर उत्तरका इलादु 
दो चीजें नहीं हैं, किन्तु एक कारणसे उत्पन्न होनेके कारण पू्व- 
विनाश ही उत्तरोलाद है। जो उत्पन्न होता है वही नष् होता है और 


हे न कक गा लड कअल 
१ “पयोत्रतो न दध्यत्ति न पयोडति द्ित्रतः । 
...._ अगोस्खत्रतो नोमे तस्माच्ल त्रयात्मकम्‌ ॥-आततमी० ख्ठो ६० 
२ द्विव्यं हि नित्यमाकृतिरनित्या । सुबर्ण कयाचिदाऊृत्या युक्त पिण्डो 
भवत्ति, पिण्डाक॒तिमुपमृथ रुचकाः क्रिवन्ते, रुचकाकृतिमुपस्ध केव्काः 
क्रियन्ते, कवकाकृतिमुपमथ स्वस्तिकाः क्रियन्ते, पुनराइतः सुवर्णपिण्डः 
ुनरपरया आईत्या उक्त; खदिराज्ञासखहशे कुण्डले मवतः | आकृतिरया 
खन्‍्या च भवति, हव्य पुनस्‍्तदेव, आकृत्युपमर्देन हृव्यमेवावशिष्यते [! 
0 -पात० महामा० १११ | योगभा० ४] १३ 


स्याद्माद भरे के 


चंही भव है। यद सुननेमें तो,अटपटा लगता है कि 'जो उत्पन्न होता 
है और नष्ट द्वोता है बह ,भ्रुव कैसे हो सकता है ? यह ३२ ५ 
विरोध है) परंतु वस्तुस्थितिका थोड़ी स्थिरतासे विचार करने पर 
यह कुछ भी अटपटा नहीं लगता । इसके माने बिना तत्त्वके स्वरूप 
का निर्वाह ही नहीं हो सकता । 
गुण और गुणीमें, समान्य और सामान्यवानमें, अबयव और 
अवयचीमे, कारण और कार्यमें सवेथा भेद माननेसे गुणगुणीभाव 
आदि नहीं हो बन सकते । सवंथा अभेद मानने पर भी 
यह गुण है और यह गुणी यह व्यवहार नही हो सकता । 
तल जुणयदिगुणीसे सबेथा भिन्न है तो अमुक गुणका अमुक 
गुणीसे ही नियत सम्बन्ध कैसे किया जा सकता है ९ अवयवी, 
यदि अवयवोंसे सर्वथा भिन्न है. तो एक अवयबी अपने अवयवोंमें 
सर्वात्मना रहता है, या एक देशसे ९ यदि पूर्ण॑रूपसे; तो जितने अब- 
यब हैं उतने ही अबयबी मानना होंगे। यदि एकदेशसे; तो जितने 
अचयव हें उतने प्रदेश उस अवयवीके स्वीकार करना होंगें। इस 
तरह सर्वधाभेद ओर अभेद पक्षमें अनेक दूषण आते हैं । अतः 
तत्त्वको पूर्वोक्त प्रकारसे कथश्वित्‌ भेदाभेदात्मक मानना चाहिये। 
जो द्रव्य हे वही अभेद है और जो गुण और पर्याय हैं वही भेद 
है। दो प्रथकसिद्ध द्वव्योंमें जिस प्रकार अभेद काल्पनिक है उसी 
तरह एक द्रव्यका अपने गुण ओर पर्यायोंसे भेद मानना भी सिर्फ 
समझने ओर सममानेके लिये है। गुण और पर्यायकों छोड़कर 
ह्रव्यका कोई स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं है, जो इंनमें रहता हो । 
., इसी त्तरह 'अन्यानन्यात्मक और पेथक्त्वाप्रथक्त्वात्मक तत्त्वेकी 
भी व्याख्या कर लेनी चाहिये । ह 


भैदामेदात्मक 
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१रे४ जेनदर्शन 


'धर्म-धर्मिभावका व्यवहार भले ही आपेलिक हो पर स्वरूप तो 
स्व॒तःसिद्ध ही है. जैसे एक ही व्यक्ति विभिन्न अपेक्षाओंसे कर्ता 
कर्म करण आदि कारक रूपसे व्यवहारमें आता हे पर उस व्यक्तिका 
स्वरूप स्वृतः/सिद्ध ही हुआ करता है; उसी तरह प्रत्येक पदाथेमें 
अनन्तधर्म स्वरूपसिद्ध होकर भी परकी अपेक्षासे व्यवद्दारमें आते हैं । 

निष्कर्ष इतना ही है कि प्रत्येक अखड तत्त्व या द्वव्यको 
व्यवहारमें उत्तारनेके लिये उसका अनेक धर्मोके आकारके रूपमें 
वर्णन किया जाता है । उस द्वव्यकों छोड़कर धर्मोक्ी स्व॒तन्त्र सत्ता 
नहीं है। दूसरे शब्दोंमें अनन्त गुण पर्याय और धर्माकों छोड़कर 
द्र्यका कोई स्वतन्त्र अस्तित्व नह है । कोई ऐसा समय नहीं आ 
सकता जब गुणपर्यायशन्य द्रव्य प्रथक्‌ मिल सके या द्रव्यसे भिन्न 
गुण और पर्याथें दिखाई जा सकें इस तरह स्पाद्वाद इस 
अनेकान्तरूप अर्थकी निर्दोपपद्धतिसे वचनव्यवहार्मे उतारता 
है ओर प्रत्येक वाक््यकी सापेक्षता और आंशिक , स्थितिका 
बोध कराता है । 
सप्तभंगी-- 

चस्तुकी अनेकान्तात्मकता आर भापाके निर्दोष श्रकार स्याद्वाद 
को समझ लेनेके वाद सप्तसंगीका स्वरूप सममनेमे आसानी 
हो जाती है। “अनेकान्तः में यह बताया गया है कि बस्तुमें 
सामान्यतया विभिन्न अपेक्षाओंसे अनन्त धर्म होते हैं। विशेषत+ 
खुनेकान्तका प्रयोजन अत्येक धर्म अपने प्रतिपक्षी धर्मके साथ 
वस्तुमें रहता है? यह प्रतिपादन करना ही है । यो तो एक पुदुगलमें 
रूप रस गन्ध॒स्पश हलका भारी सत्त एकल आदि अनेक धर्म 
गिनाये जा सकते हैं. परन्तु 'सत््‌' असतका अविनाभाषी है और 








2 | 
€ न 
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सप्तभंगी १९२५ 


ओर एक अनेकका अविनाभावी है? यह स्थापित करना दी 
अनेकान्तका मुख्य लक्ष्य है। इसी विशेष हेतुसे प्रमाणाविरोधी 
विधि-प्रतिपेधकी कर्पनाकों सप्तमंगी कहते हैं । 
इस भारतभूमिमे विश्वके सम्बन्ध सत्‌ असत्‌ उम्य और 
अन्लुभय ये चार पक्ष वैदिककालसे ही विचारकोटिमें रहे हैं। 
०पदेव वौम्पेद्मम आसीत” ( छान्‍्दो० ६२ ) “असर्देवेदमम्र आसीत्‌ 
( छान्‍्दो० ३४१६।१ ) इत्यादि वाक्य जगतके सम्बन्धमे सत्त्‌ 
ओर असत्‌ रूप से पररुपर विरोधी दो कल्पनाओं को 
स्पष्ट उपस्थित कर रहे हैं । तो वहीं सत्‌ और असत्‌ 
इस उमयरूपताका तथा इन सबसे परे वचनागोचर तत्त्वका अति- 
पादन करनेवाले पक्ष भी मौजूद थे । बुद्धके अव्याकृतवाद 
ओर संजयके अज्लानवादमे इन्हीं चार पक्तोंके दर्शन द्ोते हैं। उस 
समयका वातावरण ही ऐसा था कि प्रत्येक वस्तुका स्वरूप सतत 
असत्‌ उसय और अलन्ुुभयः इन चार कोठियोंसे विचारा जाता 
था। भगवान्‌ महावीरने अपनी विशाल और उदार तत्त्वदष्टिसे 
वस्तुके विराटरूपकों देखा और बताया कि वस्तुके अनन्तथर्ममय 
स्वरूपसागरम ये चार कोटियॉ तो क्‍या, ऐसी अनन्त कोटियाँ 
लहरा रहीं है । | 
चार कोटियोंमे तीसरी उभयकोटि तो सत्‌ और असन्‌ दो को 
मिलाकर बनाई गई है। मूल भक्ञ तो तीन ही हैं-सत्‌ , असत्‌ और 
अपुनरुक्त अनुभय अथात्‌ अवक्तव्य | गणितके नियमके अखु- 
भंग सातहैं. | पीनके अपुनरुक्त बिकल् सात ही दो सकते 
... है, अधिक नहीं। जैसे सोंढ मिस्च और पीपलके 
अत्येक प्रत्येक तीन विकल्प और हिसंयोगी तीन-( सोंठ 
मिर्च, सोंठ पीपल और मिर्च पीपल ) तथा एक त्रिसंयोगी 
( सोठ मिर्च ओर पीपल मिलाकर ) .इसे तरह. अपुनरुक्त' भक्ठ 


#२५ जेनदर्शन 


सात ही हो सकते हैं, उसी तरह सत्‌ असत्‌ और अनुभय 
( अवकव्य ) के अपुनरुक्त भंग सात ही हो सकते हैं | भ० मशा- 
बीरने कहा कि वस्तु इतनी विराट है कि उसमे चार कोटियाँ तो 
क्या, इनके मिलान-जुड़ानके वाद अधिकसे अधिक सभव 
होनेवाली सात कोटियाँ भी विद्यमान हैं। आज लोगोंका प्रश्न 
चार कोटियोंमें घमता है, पर कल्पना तो एक एक धर्ममे अधिकसे 
अधिक सातप्रकारकी हो सकती है। ये सातों प्रकारके अपुनसुक्त 
धर्म वस्तुमें विद्यमान हैं । यहाँ यह वात खास तौरसे ध्यानमें 
रखने की हे कि एक एक धर्समकी केन्द्रमें रखकर उसके प्रतिपत्षी 
घिरोधी घर्मके साथ वस्तुके वास्तविकरूप या शब्दकी असा- 
मथ्येज्न्य अवक्तव्यताकों मिलाकर सात संगो या सात धर्मोक्ी 
कर्पना होती है। ऐसे असंख्य सात सात भंग प्रत्येक घ्मकी 
अपेक्षासे वस्तुमें संभव हैं । इसलिये वस्तुकों सप्तथर्मा न कहकर 
अनन्‍्तधर्मा या अनेकान्तात्मक कहा गया हे । जब हम अस्तित्व 
घसंका विचार करते हैं तो अस्तित्वविषयक सात भंग वनत 
है और जब नित्यत्व धर्मकी विवेचना करते «हैं तो नित्यतवको 
केन्द्रमं रखकर सात भंग वन जाते हैं। इसतरद असंख्य सात 
सात भंग बस्तुमे संभव होते हैं । 


“संग सात ही क्यों होते हैं ?" इस प्रश्नका एक समाधान तो 
यह है कि तीन वस्तुओंके गणितके नियमकरे अनुसार अपुनरुक्त 
संग सात ही हो सकते हैं | दूसरा समाधान है कि 
प्रशन सात प्रकारके ही होते हैं | प्रश्न सात प्रकारके 

' यों? दो होते हैं? इसका उत्तर है कि-जिज्ञाप्त सात 
प्रकारकी ही होती है । “जिज्ञासा सात प्रकारकी क्यो ह होती हे 
इसका उत्तर है कि-संशय सात ग्रकारके ही होते हैं। संशय सात- 
प्रकारके क्‍यों होते हैं ? इसका जवाब है कि व॒स्तुके धर्म ही सात 


सात ही भंग 
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श्रकारके हैं। तात्पर्य यह कि सप्तमंगीनन्‍्यायर्में सहुष्य कप 
तकेमूलक प्रवत्तिकी गहरी छानबीन -करके वेज्ञानिक आधार 
यह निश्चय किया गया है. कि आज जो “सत्‌ असत्‌ उप्षय ओर 
अनुभयकी' चार कोटियाँ तत्त्वविचारके चेत्रमें प्रचलित हैं उनका 
अधिक से अधिक विकास सातरूपमे ही संभव हो सकता है। 
सत्य तो त्रिकालाबाधित हाता है, अतः तक्कजन्य प्रश्नोंकी अधिक- 
तम संभावना करके ही उनका समाधान इस सप्तमंगी प्रक्रियासे 
तकिया गया है । 


। बस्तुका निजरूप तो बचनातीत-अनिवेचनीय है । शब्द उसके 
अखण्ड आत्मरूप तक नहीं पहुँच सकते । कोई ज्ञानी उस अवब- 
क्तव्य अखंड वस्तुको कहना चाहता है तो वह पहिले उसका अस्ति 
रूपमें वर्शेन करता है। पर जब वह देखता है कि इससे बस्तुका 
पूर्णुरूप वर्णित नहीं हो सकता है तो उसका नास्ति रूपमें वर्शन 
करनेकी ओर भुकता है। किन्तु फिर भी वस्तुकी अनन्तधमात्मकता 
की सीमाको नहीं छू पाता। फिर वह कालऋमसे उभय रूपमें वर्शन 
करके भी उसको पूर्णताकों नहीं पहुँच पाता तब बरबस अपनी तथा 
शब्दकी असामर्थ्यें पर खीझ कर कह उठता है “'यते वाचो निवर्तन्ते 
अप्राप्य मनणा सह”? ( त्तैत्तिरी० २७।१ ) अर्थात्‌ जिसके स्वरूपकी 
प्राप्ति चचन तथा सन भी नहीं कर सकते, वे भी उससे निवृत्त 
हो जाते हैं, ऐसा है वह वचन तथा सतका अगोचर अखण्ड 
अनिवेचनीय अनन्तधर्मा चस्तुततत्व । इस स्थितिके अनुसार बह 
'मूलरूप तो अवक्तव्य है। उसके कहनेकी चेष्टा जिस धर्मसे 


प्रारंभ होती है न तथा उसका भ्रतिपक्ती दूसरा इस तरह 
तीन धर्म मुख्य हैं, और इन्हीं तीनका विस्तार सप्रभंगीके हूपमें 
सामने आता है। आगेके संग चस्तुत्तः स्वतन्त्र संग नहीं है, वे 
सो अश्नोंकी अधिकतस संभावनाके रूप हैं । - हज 


पक) जैनदर्शन 


श्बें० आगम अन्धोर्में यद्यपि कण्ठोक्त रूपग्रें सिर अत्वि 
सित्र णत्थि सिय अवत्तव्वाः रूप तीन संगोंका नाम मिलता है 
पर भगवती सूत्र ( १२१०४६६ ) में जो आत्माक्ता वर्णन आया 
हूं उसमें स्पष्ट रूपससे सातों भंगोंका प्रयोग किया गया «है 
आ० झुन्दकुन्दन पंचास्तिकाय ( गा० १४ ) में सात भंगोके नाम 
गिनाकर सप्तभंग शब्दका भी प्रयोग किया है। इसमें अन्तर इतना 
ही है कि भगवती सूत्रमें अवक्तव्य संगको तीसरा स्थान दिया है 
जब कि झुन्दकुन्दने उप्ते पंचास्तिकायमे चौथे नंत्रर पर रखकर भी 
प्रवचनसार ( गा० २३ ) में इसे तीसरे नंबर पर ही रखा है| 
उत्तरकालीन दिगम्वर इवेताम्बर तक गनन्‍्थोंमे इस भंगका दोनों ही 
ऋमसे उस्लेख मिलता है' | 

अवक्तव्य भंगके दो अथ होते हैं। एक तो गब्दकी असा- 
मध्यके कारण वस्तुके अनन्तथसा स्वरूपकों बचनागोंचर श्त्त 

<.. एबं अवक्तव्य कहना ओर दूसरा विवज्चित सप्तमंगीमें 

श्रव्यक्त भंग 
. प्रथम और द्वितीय मंगोंके युगपत्त्‌ कह सकनेकी 
: सामर्थ्य न होनेके कारण अवक्तव्य कहना। पहिले 
प्रकारमें वह एक व्यापकरूप है जो वस्तुके सामान्य पूणुरूप पर 
लागू होता है और दूसरा प्रकार विवज्षित दो घर्मोकों युगपत 
न कहने की दृष्टिसे होनेके कारण वह एक धर्मेके रूपमें सामने 
आता है अर्थात्‌ वस्तु का एकरूप अवक्तव्य भी है ओर एकहूप 
वक्तव्य भी, जो शेष धर्मों के द्वारा ग्रतिपादित होता । यहाँ 
तक कि “अबक्तव्य” शब्दके द्वारा भी उसी का सपश हांता है| 
दी धर्मों को युगपत्‌ न कह सकने की दृष्टिति जो अवक्तव्य घर्स 
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ध्श्े 
फलित होता है वह तत्तत्‌ सप्तमंगियोमे जुदा जुदा ही है 
की यु सकनेके कारण जो 
यानी सतू और असतको युगपत्‌ न कह स की 
झवक्तव्य धर्म होगा वह एक और अनेकको युगपतू न जे 
सकनेके कारण फलित होनेबाले- अवक्तव्य भंगसे जुदा होगा 
अवक्तव्य और वक्तव्यको लेकर जा सप्तभंगी, चलेंगी कर 
श्रवक्तव्य भी वक्तव्य और अवक्तव्यकों युगपत्‌ न कह सकने 
कारण ही फलित होगा, बढ भी एक धर्मरूपही होगा। सप्तभंगीमे 
जो अवक्तव्य धर्म विवक्षित है वह दो धर्मोके युगपत्‌ कहनेकी 
असामरथ्यके कारण फलित होनेबाला ही विवज्षित है । वस्तुके 
पूणुरूपबाला अवक्तव्य भी यद्यपि एक घर्मे ही होताहे, पर उसका 
इस सप्तमंगीवाले अवक्तव्यसे भेद हे। उसमें भी पूर्णरूपसे 
अवक्तव्यता ओर अंशरूपसे बक्तव्यताकी विवज्ञा करने पर सप्तंगी 
बनाई जा राकती है । किन्तु निरुपाधि अनिर्वेचनीयता ओर विवज्तित 
दो धर्मोको युगपत्‌ कह सकनेकी असामथ्येज्न्य अवक्तव्यतामें 
व्याप्य-व्यापक रूपसे भेद तो है ही । 

'सत्त! विषयक सप्तसगीमें प्रथमभग (१) स्थादुस्ति घट$, दूसरा 
इसका प्रतिपत्ञी (२) स्थान्नास्ति घट, त्तीसरा भंग युगपत्‌ कहनेकी 
असामथ्य होनेसे (३) स्यादवक्तव्यों घट३, चौथा संग क्रमसे प्रथम 
ओर ह्वितीयको बिवज्षा होने पर (४) स्थादुभयों घटः, पाचवा प्रथम 
समयमे अस्तिको और द्वितीय समयमें अबक्तव्यकी ऋमिक 
विवज्ञा होनेपर (५) स्थादस्ति अवक्तव्यो घटः, छठवाँ प्रथम 
समयमे नास्ति ओर द्वितीय समयमे अवक्तव्यक्की क्रमिक विवक्षा 
दान पर (६) स्यान्नास्ति अवक्तव्यों घट;, सातवाँ प्रथम समयमें 
अस्ति द्वितीय समयमे नास्वि और तृतीय समयमे अवक्तव्यकी 


क्रमिक विवक्षा हानपर (७) स्थादस्ति नास्ति अवक्तव्यो घट, इंस 
अकार सात भग होते हैं | 
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अथमभंग-घरका अस्तित्व 'स्वचतुष्टयकी दृष्टिसे है। उप्के 
अपने द्रव्य क्षेत्र काल ओर भाव ही श्रस्तित्वके नियामक हैं । 


१ घड़ेके स्वचतुष्टण ओर परचतुष्टयका विवेचन तत्ताथ्॑वार्विक 
(१६) मे इस प्रकार हें-(१) ' जिसमे वट बुद्धि और घट शब्दका व्यवहार 
हो वह स्वात्मा तथा उससे मिन्न परात्मा | घट स्वात्माकी दृष्टिसे अस्ति है 
और परात्माकी दृष्टिसे नास्ति | (२) नाम स्थापना द्रव्य और भाव 
निन्ञेपोंका जो आधार होता है वह स्वात्मा तथा श्रन्य परात्मा। यदि 
अन्य रूपसे भी घट अस्ति कहा जाय तो प्रतिनियत नामादि व्यवहारका 
उच्छेंद ही हो जायगा । (३) घट शब्दके बाच्य &नेक घड़ोंमेसे विवक्तित 
अमुक घयका जो आकार आदि है वह स्वात्मा, अन्य परात्मा | यदि इतर 
घट्के आकारसे भी वह घट अस्ति हो तो सभो घड़े एक घट्रूप हो 
जॉब । (४) अ्रमुक घण्मी हृव्यदश्टिति अनेकन्षणस्थायी होता है| चूंकि 
अन्बयी मृदुद्वव्यकी अपेक्षा स्थाउ कोश कुशल घद कपाल आदि पृवोत्तर 
अवस्थाओम भी घट व्यवहार संभव है अतः मध्यक्षणवर्ती घट पयाव 
स्वात्मा है तथा अन्य पूर्वोत्तर पर्याय परात्मा । उठी अवस्थामें वह घट है 
क्योंकि घट्के गुण क्रिया श्रादि उसी अवस्थामें पाये जाते है। (४) उस 
मध्यकालवर्तो घट पर्यायें भी प्रतिक्षण उपचय और अपचय होता रहता 
है,अतः ऋजुयूत्रनयकी दृष्टिस एकच्षुणवर्ती घट ही स्वात्मा है, अतीत अ्नागत 
कालीन उसी घट्की पर्यायें परात्मा हे । यदि प्रत्युपत्न च्षुणकी तरह 
अतीत और अनागत च्षुणोंसिमी घटका अस्तित्व माना जाय तो सभी घद 
वर्तमान क्षणमात्र ही हो जॉयगें । अतीत और अनागतकी तरह प्रत्युपन्न 
चुणसे भी असत्व माना जाय तो जगतसे घटव्यवहारका लोप ह्द हो 
जायगा ) (६। उस पत्युलन्न घट क्षणमे रूप रस गन्ध स्पर्श आकार आदि 
अनेक गुण और पर्यायें है श्रतः वड़ा प्रथुब॒ुध्नोदराकारसे है; क्योकि घट- 
व्यवहार इसी आकारसे होता है, श्रन्यसे नहीं। (७) आकार्रमे रूप रस 
आदि सभी है। घड़ेके रूपको अआँखसे देखकर ही धड़ेके अस्तिलका 
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हितीयमंग-घटका नास्तित्व घटमिन्न यावत्‌ परपरदार्थोके 
द्रव्यादि चतुष्टयकी अपेक्षासे है; क्योकि घटमें तथा परपदार्थोमें भेद्‌ 
की प्रतीति प्रमाणसिद्ध है | 


 तृतीयभंग-जब घड़ेके दोनों स्वरूप युगपत्त्‌ विवत्तित होते हैं 
तो कोई ऐसा शब्द नहीं है जो दोनोको मुख्यमावसे एक साथ 
कक 
कह सके, अतः घट अवक्तव्य है । 


व्यवहार होता है अतः रूप स्वात्मा,है तथा रसादि परात्मा । ऑसे 
घड़ेको देखता हूँ, यहां रूपकी तरह रखादि भी घटके स्वात्मा हो जॉय तो 
रतादि भी चक्तुआश्य होनेसे रूपात्मक हो जायेंगे । ऐसी दशामें अन्य 
इन्ियोंकी कल्पना ही निरथ्थक हो जाती है । (८) शब्द भेदसे अर्थ भेद 
होता है। अतः घट शब्दका अर्थ जुदा है तथा छुट आदि शब्दोका जुदा, 
घटन क्रियाके कारण घट है तथा कुटिल होनेसे कुट । अतः घड़ा जिस 
समय बटन क्रियामें परिणत हो उसी समय उसे घट कहना चाहिये। 
इसलिये घटन क्रियामें कर्तारूपसे उपयुक्त होनेवाला स्वरूप स्वात्मा है 
और अन्य परात्मा | यदि इतर रूपसे सी घट कहा जाय तो पटादिमे भी 
धट्व्यवहार होना चाहिये । इस तरह सभी. पदार्थ एक शब्दके बाच्य हो 
जोयगें। (६) घव्शव्दके प्रयोगके वाद उत्पन्न घटशानाकार स्वात्मा है 
क्योंकि वही अ्न्तरंग है और अह्देय है, बाह्य घटकार परात्मा है अतः घड़ा 
उपयोगाकारसे है अन्यसे नहीं। (१०) चैतन्य शक्तिके दो आकार होते हैं- 
+ शानाकार २ शेयाकार | प्रतिविम्बश्ल्य दर्पणकी तरह शानाकार है ओर: 
सप्रतित्रिम्ब दप॑णकी तरह शेयाकार । इनमे शेयाकार स्वात्मा है क्योंकि 
घयकार शञानसे ही धव्व्यवहार होता है। शानाकार परात्मा है, क्योंकि 
चह सर्वजधारण है। यदि शानाकारसे घट माना जाय तो पग्रादि शान' 
फालमेमी घ्व्यवहार होना चाहिये। यदि शैयाकारसे भी. घट 'नाप््ति! 

माना जाय तो घट व्यवहार निराघार हो जायगा [७ ' ४ 


पूरे जेनदर्शन 


आगेके चार भंग संयोगज हैं और वे इन तीन मंगोंकी ऋमिक 
जिवज्षा पर सामूहिक दृष्टि रहने पर बनते हैं। यथा- 

चतुर्थभंग-अस्तिनास्ति उभयरूप हैं | प्रथम क्षणमें स्वचतुष्टय 
द्वितीयक्षणमें परचतुष्रयकी ऋमिक विवक्षा होने पर और दोनों पर 
सामृहिक दृष्टि रहने पर घट उमयात्मर हे | दे 

पद्चमभंग-प्रथम क्षणमें स्वचतुप्ठय, तथा ट्वितीय क्षणमें 

युगपत्त्‌ स्व-परचतुष्टय रूप अवक्तव्यकी क्रमिक विवक्षा और 
दानों समयों पर सामूहिक दृष्टि होने पर घट स्थादस्ति- 
अवक्तव्य है | 

छठवाँ-स्यान्नास्ति अवक्तव्य है। प्रथम समयमे परचतुष्टय 
द्वितीय समयसे अवक्तव्यकी क्रमिक विवत्षा होने पर तथा दोनों 
समयों पर सामूहिक दृष्टि होने पर घड़ा स्यान्नास्ति अचक्तव्य हैं। 

सातवॉ-स्यादस्ति नास्ति अवक्तव्य हे । प्रथम समयमे 
स्वचतुष्टय ट्वितीय समयमे परचतुषट्ठच तथा तृत्तीय समय युगपत्त्‌ 
स्वपरचतुष्रयकी ऋ्रिक विवक्षा हाने पर और तीनों समयों पर 
सामृदिक दृष्टि दोने पर घड़ा स्यादस्तिनास्ति अवक्तव्य रूप सिद्ध 
होता है। में यह बता चुका हूँ कि चोथेसे सातवें तकके भंगोंकी 
सृष्टि संगोगज है, और वह संभव घर्मोके अपुनरुक्त अस्तित्वकी 
स्वीकृति देती है । 

प्रत्येक भंगसे स्वधर्स मुख्य होता हे ओर शेप धर्म गोण होते 
हैं। इसी गौण-मुख्य विवत्ताका सूचन 'स्यथातः शब्द करता है। 
'स्वातः शब्दके. पं ओर श्रोता यदि शब्द्शक्ति ओर 

«५ बस्तुस्वरूपके विवेचनमें कुशल' हैं तो 'स्यात' 

. अयोयका नियम _छुदके अ्रयोगका कोई नियम नहीं है। बिना 





१ लघी० ख्छो० ३३। 


सपभज्जी प्रड्रे 


प्रयोगके भी उसका सापेक्ष अनेकान्तद्योतन सिद्ध हो जाता है। 
जैसे अहम अस्मिः इन दो पदोंमे एकका श्रयोग होने पर 
दसरेका अर्थ स्वतः गम्यमान हो जाता है फिर भी स्पष्टताके 
लिये दोनोंका प्रयोग किया जाता है. उसी ,तरह 'स्थत्‌! पदका 
प्रयोग भी स्पष्टता और अश्रान्तिके लिये करना उचित हैं। 
संसारमे सममदारोंकी अपेक्षा कमसमक था नासमभोकी 
संख्या ही औसतदजें अधिक रहती आई है। अतः सत्र 'स्थात््‌ 
शब्दका प्रयोग करना ही राजमार्ग हैं । 
स्थादस्ति अवक्तत्य आदि तीन भंग परमतकी अपेक्षा 
इसतरह लगाये जाते हैं'। अद्वेतवादियोंका कम अति 
होकर भी अवक्तव्य है, क्योंकि केबल सामान्य 
0 कक वचनोंकी प्रवृत्ति नहीं होती । वोदोंका 
अन्यापोह नास्तिरूप होकर भी 'अवक्तव्य हे 
क्योकि शब्दके द्वारा मात्र अन्यका अपोह करनेसे किसी विधि- 
रूप वस्तुका वोध नहीं हो सकेगा। वेशेषिकके स्व॒तन्त्र सामान्य 
ओर विशेष अस्ति-नास्ति-सामान्य-विशेषरूप होकर भी अवब- 
क्तव्य हैं-शब्दके वाच्य नहीं हो सकते; क्योकि दोनोंकों स्व॒तन्त्र 
सानने पर उनमे सामान्य-विशेषभाव नहीं हो सकता। सर्वथा 
भिन्‍न सामान्य और विशेषसे शब्दकी प्रवृत्ति नहीं होती और न 
उनसे कोई अरेक्रिया ही हो सकती हे । 
लघीयस्यमे सकलादेश ओर विकलादेशके सम्बन्ध लिखा है- 
सकलादेश “उपयोगी श्रुतस्य दो स्याद्ादनयसंशितो । 
विकलादेश स्याह्गादः सकलादेशों नयो विकलसंकया |३२२॥” 


अथांत्‌ भ्रुतज्ञानके दो उपयोग हैं-एक स्याह्वाद और दूसरा 
७७ 


भंग योजना 
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नय | स्थाहाद सकलादेशरूप होता है और नय विकलादेश। 
सकलादेशको प्रमाण तथा विकलादेशको नय कहते हैं। ये सातों 
ही भंग जब सकलादेशी होते हैं. तब प्रमाण और जब बिकला- 
देशी होते हैं. तब नय कहे जाते हैँ । इसंतरह सप्तभंगी भी प्रमाए- 
सप्तभ्नगी और नय सप्तभंगीके रूपमे विभाजित हो जाती है। एक 
धर्मके द्वारा समस्त वस्तुकों अखंडरूपसे ग्रहण करनेवाला सकता- 
देश है. तथा उसी घर्मको प्रधान तथा शेप धर्मोक्ों गोण करने- 
बाला चिकलादेश है। स्याद्वाद अनेकान्तात्मक अथको ग्रहण 
करता है। जैसे 'जीब” कहनेसे ज्ञान दर्शन आदि असाधारण 
गुणवाले, सत्त्व प्रमेयत्वादि साधारण स्व॒म्नाववाले तथा अमूतेल् 
असंख्यातग्रदेशित्व आदि साधारणासाधारणधर्मशाली जीवका 
समग्रभावसे भहण हो जाता है। इसमे सभी धर्म एकरूपसे गृहीत 
होते हैं. अतः गौणमुख्यव्यवस्था अन्तलीम हो जाती है। 
बिकलादेशी नय एक धर्मका मुख्यरूपते कथन करता है। 
जैसे 'ज्लो जीव: कहनेंसे जीवके ज्ञानगुणका मुख्यतया बोध होता 
है, शेप धर्मोका गोणरूपसे उसीके गर्भमे प्रतिमास होता है। 
विकल अर्थात्‌ एक धर्मका झुख्यरूपसे ज्ञान करानेके कारण ही 
यह वाक्य पिकलादेश या नय कहा जाता है । विकलादेशी 


बन 


बाक्यमें भी 'ख्थातः पदका अयोग होता है जो शेष धर्मोकी 
गौणता अर्थात्‌ उनका अस्तित्वमात्र सूचित कर्ता है। इसीलिए 
प्स्थात्‌ःपदलांछित नय सम्यकूतय कहलाता हे। सकलादेशमें 
धर्मीघाचक्क शब्दके साथ एवकार लगता है यथा 'स्थाज्जीव एंव), 
अत एवं यह धर्मीका अखंडभावसे बोध कराता है, विकलादेशमे 
ध्स्यादस्त्येव जीव इस तरह घर्मवाचक शब्दके साथ एउबकार 
लगता है. जो अस्तित्व धर्मका सुख्यरूपसे ज्ञान कराता हे। 


अकलंकदेवने तत्त्वार्थवार्तिक ( ४४% ) में दोनोंका 'स्थाद। 


चकित 


च्ः 


सप्तमड़ी . भ४३ 
-स्व्येव जीव? यही उदाहरण दिया है। उसकी सकलविकलादेशता 
सममाते हुए उन्होंने लिखा है. कि-जदँ अस्ति शब्दके द्वारा सारी 
वस्तु समग्रभावले पकड ली जाय वह. सकलादेश है. और जहां 
अस्तिके द्वारा अस्तित्व धर्मका मुख्यरूपसे तथा शेष धर्मोका 
गौणरूपसे भान हो वह. विकलादेश है। यद्यपि दोनो वाक्योंमें 
समग्र वस्तु ग्रहीत होती है. पर सकलादेशमें समग्र धर्म यात्री पुरा 
धर्मी एकभांवसे ग्ृहीत' होता है जब कि विकलादेशमें एक ही 
धर्म मुख्यरूपसे मृहीत होता है। यहाँ यह अश्न सहज ही उठ 
सकता है कि-“जवब सकलादेशका प्रत्येक भंग समग्र वस्तुका भहण 
करता है तव सकलादेशके सातों भंगोंमें परस्पर क्या भेद हुआ ९? 
इसका समाधान यह है. कि-ग्रद्यपि सभी धर्मोंमे पूरी बस्तु ग्रहीत 
होती है सही, पर स्थाद्स्ति भंगमें वह अस्तित्व धर्मऊे द्वारा 
गृहीत होती है और नास्तित्व आदि भंगोमे नास्तित्व आदि 
धर्मों के द्वारा। उनमे मुख्य-गोणभाव भी इतना ही है कि जहाँ 
अस्ति शब्दका प्रयोग है वहाँ मात्र “अस्ति! इस शाब्दिक प्रयोग 
की ही मुख्यता है, धर्मकी नहीं। शेप धर्मोकी गौणता भी 
इतनी ही हैं कि उनका उस समय शाब्दिक प्रयोग नहीं हुआ है । 
प्रथम भंगमे द्वव्यार्थिकके प्रधान होनेसे 'अस्ति? शब्द॒का प्रयोग 
है और उसी रूपसे मा वस्तुका ग्रहण है। ट्वितीय भंगमें 
कालादिकी 'गवार्थिकके प्रधान होनेसे 'नास्तिः शब्दका प्रयोग है 
इष्टिसे भेदामेद » और उसी रूपसे पूरी वस्तुका अहण किया जाता 
है। जेसे किसी चौकोर कागजकों हम क्रमशः चारों 
अयन  छोरोंको पकड़कर उठावें तो हर बार उठेगा तो पूरा 
कागज, पर उठानेका ढंग बदलता जायगा, वैसे ही सकलादेशके 
भग्ोमें अत्येकके वास भहण तो पूरी ही वस्तुका होता है; पर उन 
भंगोंका क्रम बदलता जाता है | विकलादेशमे वही धर्म सुख्यरूपसे 
श्पू 
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गृहीत होता है. और शेप घमम गौण हो जाते हैं। जब 
द्रव्यार्थिकनयकी विवक्षा होती है. तव समस्त गुणोंमें अभेद- 
वृत्ति तो स्वतः हो जाती है, परन्तु पर्यायार्थिकनयकी विवश्षा होने 
पर गुण और धर्मोमे काल आदिकी दृष्टिसे अभेदोपचार करके 
समस्त चस्तुका ग्रहण कर लिया जाता है। काल, आत्मरूप, अथे, 
सम्बन्ध, उपकार, गुणिदेश, संसर्ग और शब्द इन आठ दृष्टियोंसे 
गुणादिमं अभेदका उपचार किया जाता है। जो काल एक गुणका 
है. वही अन्य अशेप गुणोंका है, अतः कालकी इृश्टिसे उनमें अभेदका 
उपचार हो जाता हैं। जो एक गुणका 'तदूगुशत्व” स्वरूप है बही 
शेष समस्त गुणोंका हैं । जो आधारभूत अर्थ एक गुणका है वही 
शेप सभी गुणोका है। जो कथब्रित्तादात्य सम्बन्ध एक गुण का है 
बही शेप गुणोंका भी है। जो उपकार-अपने अनुकूल विशिष्टवुद्ध 
उत्पन्न करना एक गुणका है वही उपकार अन्य शेष गुणोंका 
है। जो गुणिदेश एक शुण॒का है वही अन्य शेप गुणोंका है। जो 
संसर्ग एक गुण॒का है वही शेष धर्मोका भी है। जो शब्द “उस द्रव्यका 
गुण' एक गुणके लिये प्रयुक्त होता है. वही शेप धर्मोके लिये प्रयुक्त 
होता है । ताटये यह कि पर्यायार्थिककी विवक्षामें परस्पर भिन्न गुण 
ओऔर पर्यायोमें अभेद का उपचार करके अखंड भावसे समग्र द्रव्य 
गृहीत हो जाता है । विकलादेशमें द्रव्यार्थिकनयकी विवक्षा होने 


ए्‌ 


पर भेदका उपचार करके एक धर्सका मुख्यभावसे अहण होता हे । 


पर्यायार्थिकनयमें तो भेदबृत्ति स्वतः हे ही। 
यह सप्तमंगी सकलादेशके रूपसें प्रमाशसप्तसंगी कद्दी जाती हे 
ओर विकलादेशके रूपमें नयसप्तमंगी नाम पाती है। नयसप्त- 


हि भंगी अर्थात्‌ विकलादेशमें मुख्य रूपसे विवक्षित 
मंगोमिं सकल- , | शहीत होता है, शेषका निराकरण तो नहीं दी 


विकलादेशता होता पर ग्रहण भी नहीं होता, जब कि सकलादिशमें 
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विवक्षित धर्मके ढारा शेप धर्मोका भी अहण होता है। 

आ० सिद्धसेनगणि, अभयदेवसूरि ( सन्‍्मति० टी० पृ० ४४६ ) 
आदि ने 'सत्‌ , असत्‌ और अवक्तव्य” इन तीन भंगोंको सकला- 
देशी तथा शेप चार भंगोंकों बिकलादेशी साना है। इनका तात्पये 
यह है कि प्रथम भंगमें द्रव्यार्थिक दृष्टिसे 'सत््‌ ? रूपसे अभेद मानकर 
संपूर्ण द्रव्यक्रा म्दण हो जाता है | द्वितीय भंगमे पर्यायार्थिक दृष्टिसे 
. समस्त पर्यायोंमें अभेदोपचार करके समस्त द्रव्यकों म्हण कर 
सकते हैं। और दठृतीय अवक्तव्य भंगमें तो सामान्यतया अविव- 
क्षित भेदवाले द्वव्यका ग्रहण होनेसे तीनोंको सकलादेशी कहना 
चादिये, परंतु चतुर्थ आदि भंगोंमे तो दो-दो अंशवाली तथा सातवें 
भंगमें तीन अंशवाली वस्तुके ग्रहण करते समय दृष्टिके सामने अंश- 
कल्पना घरावर रहती है, अतः इन्हें विकलादेशी कहना चाहिये। 
यद्यपि 'स्यात्र पद होनेसे शेष धर्मोका संग्रह इनमे भी हो जाता है; 
पर धर्ममेद होनेसे अखंड धर्मी अभिन्न सावसे ग्रहीत नहीं हो 
पाता, इसलिये ये विकलादेश हैं । उ० यशोविजयजी ने जेनतकोे- 
भाषा ओर शुरुतत्त्वविनिश्वय आदि अपने ग्रन्थोंमे इस परम्पराका 
अनुसरण न करके सातो ही भंगोंको सकल्ादेशी ओर विकलादेशी 
दोनों रूप माना है. पर अष्टसहस्नी विवरण (प्रृ० २०८ बी० ) में 
वे त्तीन भंगोंको ससलादेशी और शेषकों विकलादेशी साननेका 
पक्ष भी स्वीकार करते हें। थे लिखते हैं. कि-देशभेदके बिना 
क्रमसे सत्‌ असत्‌ उभयकी विवज्षा दो नहीं सकती अत्तः निरवयच 
द्रव्ययों विषय करना संभव नहीं है, इसलिये चारों भंगोंको 
विकलादेशी मानना चाहिये। यह मतभेद कोई महत्त्वका नहीं है; 
कारण जिस अकार हम सत्त्वमुखेन समस्त वस्तुका संग्रह कर. 
सकते हैं, उसी तरह सत्तव और असच्त्व दो धर्मोके द्वारा भी अखंड 
वस्तुका स्पर्श करनेमे कोई बाधा प्रतीत नहीं होती | यह तो विवत्षा 


फ््ष्ट जैनदर्शन 


भेद और हर: बात है। 
मा ( आराब० नि० मलय० टी० पृ० ३७१ ए) 
ही 'स्यातः शब्दका प्रयोग सानते हैं। उनका अश्ि- 
मलयगिरिं. है कि नय वाक्यमे जब 'स्थात! पदके द्वारा शेष 
आचार्यकरे धर्मोका संग्रह हो जाता है तो वह समस्त बस्तुका 
अत आराहक होनेसे प्रसाण ही हो नायगा, नय नहीं रह सकता, 
॥ क्योकि नय तो एक धर्मका आहक होता हे। इनके 
मीमांसा सतसे सभी नय एकान्तग्राहक होनेसे सिश्याहूप 
हैं। किन्तु उन्ते इस सतकी उ० यशोबिजयजी ने गुरुतत्त्व- 
विनिशचय ( ए० ९७ बी० ) में आलोचना की है। वे लिखते हैं कि 
“व्यान्तरसापेक्ष नयका प्रमाणमें अन्तर्भाव करने पर व्यवहारनयको 
प्रमाण मानना होगा, क्योंकि वह निश्चयकी अपेक्षा रखता हे । 
इसी तरह चारों निच्षेपोंकी विषय करनेवाले शब्द नय भी भाव- 
विपयक शब्दनयस्पेक्ष दोनेसे प्रमाण हो जाँयगें । वास्तविक 
बात तो यह है कि नयवाक्यमें 'स्थात? पद प्रतिपक्ष नयके विषयकी 
सापेक्षता ही उपस्थित करता है न कि अन्य अनन्त धर्मोका परामशे 
करता है। यदि ऐसा न हो तो अनेकान्‍्तमें सम्यगेकान्तका अन्त- 
भव ही नहीं हो सकेगा। सम्यगेकान्त अर्थात्‌ प्रतिपक्षी धर्मकी 
अपेक्ता रखनेवाला एकान्त । इसलिये '“स्यातः इस अव्ययको 
अनेकान्तका द्योतक साना है न॑ कि अनन्तधर्मका परामशे करने- 
बाला। अतः प्रमाण वाक्यमे 'स्थात! पद अनन्त धर्मका परामश 
करता है और नयवाकयमें प्रतिपज्ञी घमंकी अपेक्षाका द्योतन करता 
है ।० प्रसाणमें तत्‌ और अतत्‌ दोनों गृहीत होते है और 'स्थात्‌ 
पदसे उस अनेकान्त अर्थका द्योतन होता है। नयमें एक ध्मका 
मुख्यमावसे अहण होकर भी शेष धर्मोका निराकरण नहीं किया 
जाता, उत्तका सद्भाव गौणरूपसे स्वीक्षत रहता है. जबकि ढुनेंगमें 


. स्ाद्गाद मीमांसा ह घ४६ 


अन्य घर्मोका निराकरण कर दिया जाता है। नयवाक्यमें स्थान 
पद प्रतिपक्षी शेष धर्मोके अस्तित्वकी रक्षा करता है। हुनेंयमें 
अपने धर्मका अवधारण होकर अन्यका निराकरण ही हो जाता 
है। अनेकान्तमें जो सम्यगेकान्त समाता है वह धर्मान्तरसापेक्ष 
धर्मका ग्राहक दी तो होता है। हक 
यह में बता चुका हूँ कि आजसे तीन हजार बप पूर्व तथा 
इससे भी पदिले भारतके मनीपी विश्व और तदन्तगंत पत्येक 
पदार्थके स्व॒रूपका 'सत्‌ असत्‌ उम्य और अछुभय, एक अनेक 
उस्य और अनुभयः आदि चार कोटियोंमें विभाजित कर वर्णन 
करते थे। जिज्ञासु भी अपने प्रश्नको इन्हीं चार कोटियामे पूछता 
था। स० बुड्से जब तत्त्वके सम्बन्ध विशेषत: आत्माके सम्बन्धसें 
प्रश्न किये गये तो उतने उसे अव्याकृत कहा | संजय इन 
प्रश्नोके सम्बन्ध अपना अज्नान ही प्रकट करता था। किन्तु भ० 
भहावीरने अपने सप्तसंगी न्‍्यायसे इत चार कोटियोंका ही वैज्ञानिक 
समाधान नहीं किया, अपितु अधिकसे अधिक संभवित सात 
कोटियो तकका उत्तर दिया। ये उत्तर ही सप्तमंगी या स्याद्वाद हैं । 
महापंछित राहुल सांकृत्यायन तथा इतः पूर्व डॉ० हवेन जैकोबी 
आदिने स्थाह्वाद या सप्तमंगकी उत्पक्तिकों संजयबेलट्टिपुत्तके 
संजयक्े विज्ञेपवाद- पे बंतानेका प्रयस्त किया है। राहुलजीने 
दर्शनद्ग्दर्शन में लिखा है कि-“आधुनिक 
जैनदर्शनका आधार स्याह्वाद है। जो मातम 
होता हे संजयवेलट्िपुत्तके चार अंगवाले 
अनेकान्तवादको लेकर उसे सात अंगवाला किया गया है| संजयने 
तत्त्वों ( परलोक देवता ) के वारेमें कुछ सी निः्धयात्मक रूपसे 
कहनेसे इनकार करते हुए उस इनकारको चार श्रकार कहा है- 


१ देखो न्यायाविनिश्चय विवरण प्रथममागकी प्रस्तावना | 


से स्थाद्यद नहीं 
निकला' 


9३३० ' जेनदर्शन' ' 


हे है ९? नहीं कह सकता। २ "नहीं है !” नहीं कह सकता। 
३ हे भी ओर नहीं भी ९ नहीं कह सकता। ४ 'न है और न॑ 
नहीं है ९! नहीं कह सकता । इसकी तुलना कीजिए जैनोंके सात 
प्रकारके स्थाह्गाद से- 

१ हे? हो सकता है ( स्थादस्ति )२ नहीं है ?” नहीं भी 
हो सकता है ( स्यान्नास्ति ) ३ 'है भी ओर नहीं भी?” हे भी 
आर नहीं भी हो सकता ( स्याद्स्ति च नास्ति च )। 

उक्त तीनों उत्तर क्‍या कहे जा सकते हैं (-बक्तव्य ) हैं ! 
इसका उच्चर जेन “नहीं में देते हैं- 

४ स्यात्‌ (हो सकता है ) कया यह कहा जा सकता है! 
नहीं, स्यादू अ-वक्तव्य है | 

५ 'स्यादस्ति! क्‍या यह वक्तव्य है ९ नहीं, स्यादस्ति 
अवक्तण्य हे । 

६ 'स्यान्नास्ति! क्‍या यह वक्तव्य है? नहीं, 'स्यात्‌ नास्ति' 
अवक्तव्य है । 

७ 'स्थादस्ति च नास्ति चः क्‍या यह वक्तव्य हें? नहीं, 
“्स्थद्स्ति च नास्ति चः शअ्र-वक्तव्य है । दोनोंके मिलानेसे 
माक्म होगा कि जैनोने संजयके पहिले वाले तीन वाक्यों 
(अश्न और उत्तर दोनों ) को अलग करके अपने स्वाद्वादकी 
छह भंगियाँ बनाई हैं ओर उसके चोथे वाक्य 'न है ओर न नहीं हैः 
को जोड़कर स्यात्सद्सत्‌ भी अवक्तव्य हे यह सातवाँ भंग तथार 
कर अपनी सप्तंगी पूरी की ।””'**““इस प्रकार एक भी सिद्धान्त 
(-स्थात्‌ ) की स्थापना न करना जो कि खंजयका हम थक 
उसीकों संजयके अलुयाय्रियों के लुप्त हो जाने पर 
अपना लिया और उसके चतुर्मल्ली न्‍्यायकों सप्तभंगीमें परिणत 
कर दिया ।”-दर्शनदिग्द्शन ४० ४६६ 


स्याद्राद मीमांसा प११ 
राहुलजीने उक्त सन्दर्भमें सप्रभंगी और स्याद्वादके रहस्यको 


ने सममकर केवल शब्दसाम्य देखकर एक नये मतकी संष्टि 

है। यह तो ऐसा ही जैसे कि चोरसे जज यह पूछे कि-क्या तुमने 
यह कार्य किया हे? चोर कहे कि (इससे आपको क्‍या ९! या 
क्षैं ज्ञानता होझँ तो कहूँ १! फिए जज अन्य प्रमाणों ते यह सिद्ध 
कर दे कि “चोरने यह कार्य किया है? तब शब्द्साम्य देखकर यह 


कहना कि जजका फैसला चोरके वयानसे निकला है। 

'संजयवेलटिपुत्ते दर्शनका विवेचन स्वर्य॑ राहुलजीने 
( द्शनदिग्द्शन ४० ४६१ ) इन शब्दोमे किया यदि आप , 
पूछें-'क्या परलोक दे !! तो यदि मैं समझता होऊँ कि परलोक 
है तो आपको बतलाऊँ कि परलोक है। मैं ऐसा भी नहीं कहता, 
वैसा भी नहीं कहता, दूंसरी तरहसे भी नहीं कहता। मैं यह भी 
नहीं कहता कि वह नहीं है, मैं यह भी नहीं कहता कि चह नहीं नहीं 
है। परलोक नहीं है, परलोक नहीं नहीं है, परलोक दे भी ओर 
नहीं भी है, परलोक न है और न नहीं है ।” 

संजयके परलोक देवता कर्मफल और मुक्तिके सम्बन्धके ये 
विचार शत प्रतिशत अज्ञान या अनिशचयवादके हैं। वह स्पष्ट 
कहता है कि “यदि मै जानता होऊँ तो बताऊं।” वह संशयाल्ु 
नहीं घोर अनिश्चयवादी था। इसलिये उसका दर्शन चकोल 
राहुलजीके “मानवकी सहनवुद्धिको अमसें नहीं डालना चाहता 
और न ढुछ निरचयकर अन्त धारणाओकी पुष्टि ही करना 
चाहता है.।” वह आज्ञानिक था। ; 


म० बुद्धने १ लोक नित्य है, २ अनित्य है, ३ नित्य-अनित्य है, 





१ इसके मतका विस्तृत वर्णन दीघनिकाय सामजून फलसुत्तमे है। 
यह विक्तेपवादी था अमराविक्षेपवादः रूपसे भी इसका मत प्रसिद्ध था । 


न जैनदर्शन 


धननित्यन अनित्य हे, घू्‌ लाक अन्तवान्‌ हे, ६ नहीं है, के है 
बुद्ध ओर नहीं है, पुन है न नहीं है, ६ मरनेके बाद तथा- 
उजय. "7 होते हैं, १० नहीं होते, १९ होते हैं नहीं होते, 
हे १२ न होते है न नहीं होते १३ जीव शरीरसे भिन्न 
/ १४ जीव शरीरसे भिन्न नहीं है| (साध्यमिकवृत्ति प्र० 
४४६) इन चौदद् बस्तुओंको अव्याकृत कहा है। सज्किमनिकाय 
( *।२३ ) में इनकी सख्या दस है। इनमें आदिके दो प्रश्नोंमें 
तीसरा और चौथा विकल्प नहीं गिनाया है। 'इनके अव्याक्ृत 
होनेका कारण बुद्धने बताया है कि-इनके बारेमे कहना सार्थक 
नहीं, भिकुचर्याके लिय उपयोगी नहीं, न यह निर्वेद निरोध 
शान्ति परमज्नान था निर्वाणके लिये आवश्यक है / तात्पय॑ 
यह कि घुद्धकी दृष्टिमें इनका जानना मुमुछुके लिये आव- 
श्यक नहीं था । दूसरे शब्दोंमे बुद्ध भी संजयकी तरह 
इनके वारेसें छुछ कहकर मानवकी सहज बुद्धिकों अममें 
नहीं ढालना चाहते थे ओर न आरान्तधारणाओंकी सृष्टि ही करना 
चाहते थे। हाँ, संजय जब अपनी अज्ञानता ओर अनिश्चय 
को साफ साफ शब्दोमें कह देता है. कि “यदि से जानता हो 
तो वताऊँ, तथ बुद्ध अपने जानने न जाननेका उल्लेख न करके 
उस रहस्यको शिष्योके लिये अनुपयोगी बताकर अपना पीछा 
छुड्टा लेते हैं। आज तक यह प्रश्न ताकिंकोके सामने ज्यों का त्यों 
है कि बुद्ध की अव्याकृतता और संजयके अनिश्चयवादसें क्या 
अंतर है , खासकर चित्तकी निर्णयभूमिसे ? सिवाय इसके कि 
संजय फुछ्कड़ की तरह पल्‍ला माइडकर खरी खरी वात कह देता है 
ओर बुद्ध कुशल बढ़े आदमियोंकी शालीनताका निर्वाह करते हें। 


बुद्ध और संजय ही क्‍या उस समयके वातावरणमें आत्मा 
लोक परलोक ओर सुक्तिके स्वरूपके सम्बन्धभे सत्‌ असत्‌ 
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उमय और अनुभय या अवक्तव्य ये चार कोटियोँ गूजती थीं | 
(जिस प्रकार आजका राजनैतिक प्रश्व 'सजदूर ओर मालिक, शोष्य 
और शोपकके? इन्द्र की छाता में दी सामने आता है उसी प्रकार 
उस समय के आत्मादि अतीन्द्रिय पदार्थविषयक अश्न चेतु- 
ध्कोटिम ही पूँछे जाते थे। वेद ओर उपनिषद्‌ में इस चतुष्कोटि 
के दर्शन वरावर होते हैं । यह विश्व सत्से हुआ या असत्‌ से ९ 
यह सत है या असत्‌ या उमय या अनिर्वचनीय? ये प्रश्न जब सहसों 
चर्षसे प्रचलित रहे हैं तव राहुलजी का स्वाद्टादके विपयमें यह 
फतवा दे देना दि-+संजयके अर्नोंके शब्दोंसे या उसकी,चतुर्भ्ञी 
को तोड़ मरोड़ कर सप्तमंगी वनी'-कहाँ तक उचित है इसका वे 
सुवर्य विचार करें। 

बुद्धफे समकालीन जो अन्य पॉच तीर्थिक थे, उसमे निर्गंठ 
नाथपुता घ्धमान महावीरकी सर्वज्ञ और सर्वेदर्शीके रूपयें अ्रसिद्धि 
थी। थे सर्वेक्ष और सर्वदर्शी थे या नहीं? यह इस समयकी चरचाका 
विषय नहीं है, पर वे चिशिष्ट तत्त्तविचारक अवश्य थे और किसीमी 
अश्नको संजयकी तरह अनिश्चय या विज्ञेप कोटिमें और बुद्ध की 
तरह अव्याकृत कोटिसे ढालने वाले नहीं थे, और न शिष्यों की 
सहज जिज्ञासाकों अनुपयोगिताके भयप्रद चक्वरमे डुबा देना 
चाहते थे। उनका विश्वास था कि-संघके पँचमेल व्यक्ति जब तक - 
चस्तुतत्त्वका ठीक निणंय नहीं कर लेते तव तक उनमे बोद्धिक दृढ़ता 
ओर मानसवल नहीं आ सकता। वे सदा अपने सामानशील 
अन्य सधके भिन्ञुओंके सामने अपनी बौद्धिक दीनताके कारण 
इतअभ रहेगे और इसका असर उनके जीवन और आचार पर 
आये विना नहीं,रहेगा। वे अपने शिष्योंको पर्देंवन्द पद्मिनियों की 
त्तरद जगतके स्वरूप विचारकी वाह्य हवासे अपरिचित नहीं रखना 
चाहते थे। किन्तु चाहते थे कि>अत्येक मानव अपनी सहज 
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जिज्ञासा और मनन शक्तिको चस्तुके यथार्थ स्वरूपके विचारकी 
ओर लगावे। न उन्‍हें बुद्धकी तरह यह भय व्याप्त था कि यदि 
आत्माके सम्बन्धमों हाँ? कहते हैं तो शाइबतवाद अर्थात 
उपनिपद्वादियोंकी तरह लोग नित्यत्वकी ओर झुक जायेंगे 
ओर "नहीं है? कहनेसे उच्छेदवाद अर्थात्‌ चार्वाककी तरह 
नास्तिकताका असंग उपस्थित होगा । अतः इस ग्रश्नको अव्याक्तत 
रखता ही श्रेष्ठ है । वे चाहते थे कि मौजूरा तर्कों और संशयोंका 
समाधान वस्तुस्थितिके आधारसे होना ही चाहिये। अतः उन्होंने 
वस्तुस्वरूपका अनुभव कर बताया कि जगतका प्रत्येक सत््‌ 
अनन्त धर्मात्मक है. और प्रतिक्षण परिणामी है । हमारा ज्ञान- 
लव (दृष्टि) उसे एक एक अंशसे जानकर भी अपनेें पूर्णताका 
मिथ्यासिमान कर बैठता है। अतः हमें सावधानीसे वस्तुके विराट 
अनेकान्तात्मक स्वरूपका विचार करना चाहिये। अनेकान्त दृष्टिसे 
तत्त्वका विचार करने पर न तो शाहबतवादका भय है और न 
उच्छेद्वादका । पर्यायकी दृष्टिसे आत्मा उच्छिन्न होकर भी अपनी, 
अनायनन्त धारा की दृष्टिसे अविच्छिन्न है, शाश्वत हे। इसी 
हृष्टिसे हम लोकके शारवत्त अशाशइवत आदि प्रशनोंकों भी देखें । 
(१ ) क्‍या लोक शाहबत है ९ हाँ, लोक शाश्वत है-द्गव्योंकी 
. संख्याकी दृष्टिसे। इसमें जितने सत्‌ अनादिसे हैं. उनमेंसे एकमी|सत्‌ 
कम नहां हो सकता और न उसमे किसी नये 'सत? की वृद्धिही हो 
सकती है, न एक सत दूसरेमें विलीन ही हो सकता है। कभमीमी 
ऐसा समय नहीं आ सकता जब इसके अंगभूत एकभी द्रव्यका लोप 
हो जाय या सब समाप्त हो जाँय । निवोण अवस्थामें भी आत्माकी 
निराखव चित्‌सन्तति अपने शुद्ध रूपमें वराबर चालू रहती हे, 
दीपक की तरह बुक नहीं जाती यानी समूल समाप्त नहीं हो जाती। 
(२) क्‍या लोक अशाहबत है? हो, लोक अशाहवत हे 
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द्रव्योंके प्रतिक्षण॒भावी परिणमनों की दृष्टिसे । प्रत्येक 'सत्‌ 
प्रतिक्षण अपने उत्पाद विनाश ओर ध्रोव्यात्मक परिणामी स्वभाव 
के कारण सहृश या विसदश परीणमन करता रहता हे। कोई भी 
पर्याय दो क्षण नहीं ठहरती। जो हमें अनेक क्षण ठहरनेवाला 
परिणमन दिखाई देता है वह प्रतिक्षणमावी अनेक सद्दश परिण- 
मनोंका अवलोकन मात्र है । इस तरह सतत परिवर्तनशील संयोग- 
बियोगोंकी दृष्टिपे विचार कीजिए तो लोक अशाश्वत है, अनित्य 
है, प्रतिक्षण परिवर्तित है। 

(३) क्या लोक शाहबत ओर अशाइवत्त दोनों रूप है? हाँ, 
क्रमशः उपयुक्त दोनो दृष्टियोंसे विचार करने पर लोक शाइबत 
है ( दव्य इसे ) और अशाश्बत भी है ( पर्याय दृष्टिसे ) दोनो ' 
दृष्टि फोणोंकों क्रमशः प्रयुक्त करने पर और उन दोनों पर स्थूल 
दृष्टिसे विचार करने पर जगत उमयरूप भी अतिभासित होता हे । 

(४) क्या लोक शाइवत्त ओर अशाइवत दोनों रूप नहीं है ९ 
आखिर उसका पूर्ण रूप क्या है ९ हाँ, लोकका पूर्ण रूप बचनोंके 
अगोचर है, अवक्तव्य है। कोई ऐसा शब्द नहीं जो एक साथ 
लोकके शाइवत और अशाहबत दोनों स्वरूपोंकों तथा उससें 
विद्यमान अन्य अनन्त धर्मोकों युगपत्‌ कह सके । अतः शब्दकी 
असामथ्येके कारण जगतका पूर्ण रूप अवक्तव्य हे, अनुभय है, 
चचनातीत है । 


+ इस निहूपणमें आप देखेंगे कि वस्तुका पूर्शरूप वचनोंके अगोचर 
है | अवक्तन्य है। चोथा उत्तर बस्तुके पूर्ण रूपको युगपत्‌ न कह 
सकनेकी दृष्टिसे है। पर वही जगत शाशवत कह्दा जाता है द्रव्य दृष्टिसे 
आर अशाह्वत कहा जाता है पर्यायटष्टिसे | इस तरह मूलतः चोथा 
पहिला और दूसरा ये तीन प्रश्न मौलिक हैं । तीसरा उम्यरूपता 
का प्रश्न तो प्रथम और हिंतीयका संयोगरूप है। अब आप 


है. 


* जैनदर्शन 


'बिचारें कि जब संजय ने लोकके शाइवत्त ओर अशाश्वत आदिके 
बारेमें स्पष्ट कह्य हे कि “यदि मैं जानता होऊ तो बताई? और बुद्धने 
कह दिया कि “इनके चक्करसे न पड़ी, इनका जानता उपयोगी नहीं 
है, ये अव्याकृत हैं? तव महावीर ने उन प्रशनोंका वस्तु स्थितिके 
अनुसार यथार्थ उत्तर दिया ओर शिप्योंकी जिज्ञासाका समाधान 
कर उनको बौद्धिक दीनतासे त्राण दिया। इस प्रश्नोंका स्वरूप इस 


प्रकार हैं-- 
प्रश्न संजय 
१ क्‍या लोक में जानता 
शाइबत. होऊतो 
है" बताऊँ ९ 
( अनि- 
श्चय, 
अज्ञान ) 


२ क्‍यालोक , 
अशाहवत 


है ९ 


3 क्या लीक ५ 
शाश्वत 
ओर 
के 
अशाश्वत है ९ 


बुद्ध 


महावीर 


इसका जानना हाँ, लोक द्रव्य दृष्टिसे 
अनुपयोगी है शाश्वत है । इसके 


( अव्या- 
करणीय, 
अंकथनीय ) 
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टट। 


किसी सी सतका 
सर्वथा नाश नहीं हो 
सकता, ने 

असतसे नये सतका 
उत्पाद ही संभव हे । 


हाँ, लोक अपने प्रति- 
क्षणसावी परिणमनों 

इृष्टिसे अशाहबत 
है । कोई सी पर्याय दो 
क्षण ठहरनेवाली नहीं 


हे। 
हाँ, लोक दोनों दृष्टियों 
से ऋमशः विचार करने 


पर शाइबत भी है और 
अशाएवत सी 
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बडा ब्रा 
भ क्या लोक, में जानता अव्याकृत हों, ऐसा कोई शब्द 


दोनों रूप होऊ तो नहीं जो लोकके परि- 

नहीं है, वताओँ पूर्ण स्वरूपको एक 

अनुभय साथ समग्रभावसे कह' 

हे । सके अतः पूर्ण रूपसे 

ः वस्तु अनुभय है, अव- 
क्तव्य है। 


संजय और बुद्ध जिन प्रश्नोंका समाधान नहीं करते, उन्हें. 
अनिश्चय था अव्याकृत कहकर उनसे पिंड छुड़ा लेते हैं; महावीर 
उन्हींका चास्तविक और युक्तिसंगत 'समाधान करते हैं। इस पर भी 
राहुलजी यह कहनेका साहस करते हैं. कि 'संजयके अलुयायियोंके 
लुप्त हो जाने पर संजयके वादकों दी जेनियोंने अपना लिया ।? यह, 
तो ऐसा ही है जैसे कोई कहे कि-भारतमें रही परतंत्रताकों परत्ंत्रता 
विधायक अंग्रेजोके चले जाने पर भारतीयों ने उसे अपरतंत्रता 
€ स्वतंत्रता ) के रूपमें अपना लिया; क्‍योंकि अपरतत्रतामें भी. 
पर तनन्‍्त्र तए ये पाँच अक्षर तो मोजूद हैं ही ।” या 'दिंसाको ही 
बुद्ध और भहाबीर ने उसके अलु॒याय्ियोंके लुप्त होने पर 
“अहिस!एके रूपसे अपना लिया है; क्योंकि अदिसामें भी “हि सा? 
ये दो अक्षर हैं ही ! जितना परतन्त्रताका अपरतन्त्रतासे 
ओर हिंसाका अहिसासे भेद है उतना ही संजयके 
अनिश्चय या अज्ञानवादसे स्थाह्वादका अन्तर है। ये तो तीन 
ओर छहकी तरह परस्पर विमुख हैं । स्थाद्वाद संजयके अज्ञान और 
अनिश्चयका द्वी तो उच्छेद करता है, साथ ही साथ तत्त्वमें जो 





१ बुद्धकें अव्याकृत अश्नोका पूर समाधान तथा उनके आग्रमिक: 
अवतरणोके लिये देखो जैनतकवातिककी अत्तावना पू० १४-२४ | 


है; के १० जैनदर्शन 


विपयेय और संशय हैं उनका भी समूल नाश कर देता है। यह 
देखकर तो और भी आश्चर्य होता है कि-आप ( प० ४८४ में ) 
अनिश्चिततावादियोंकी सूचीमें संजयके साथ निग्गंठनाथपुत्त 
( महावीर .) का नाम भी लिख जाते हैं तथा ( प्ृू० ४६१ में ) संजय 
'को अनेकान्तवादी भी। क्या इसे घर्मकीर्तिके शब्दोमें 'धिग व्यापक 
तम» नहीं कह सकते ९ के 
'स्थात्‌! शब्दके प्रयोगसे, साधारणतया लोगोंका संशय, अनि- 
इचय ओर संभावनाका अम होता है! पर यह तो भाषाकी पुरानी 
'श्यातः फा शेली है उस प्रसंगकी, जहाँ एक वादका स्थापन नहीं 
किया जाता। एकाधिक भेद या विकल्पकी सूचना 
। जहाँ करना होती है वहाँ (सिया? ( स्थात्‌ ) पदका 
उभव या प्रयोग भाषाको विशिष्ट शैलीका एक रूप रहा है। 
कदाचित्‌ नहीं जेसा कि मब्किमनिकायके महाराहुलोबाद सुत्तके 
अचतरणसे' विदित होता है । इसमे तेजोधाठुके दोनो सुनिश्चित 
भेदोंकी सूचना 'सिया शब्द देता है न कि उन भेदोंका अनिश्चय 
संशय था सम्भावना व्यक्त करता है। इसी तरह 'स्यादस्ति! 
के साथ लगा हुआ 'स्यात्‌ शब्द अस्ति? की स्थितिको निश्चित 
अपेक्षासे दृद तो करता ही है साथ ही साथ अस्तिसे भिन्न 
ओर भी अनेक धर्स बस्तुमें हैं, पर वे इस समय गौण हैं, इस 
सापेक्ष स्थितिको भी बताता है। आप 
राहुलजीने दर्शनदिग्दर्शनमें सप्तंगीके पॉचवें छठे और 
सातवें भंगको जिस अशोभन तरीकेसे तोड़ा मरोड़ा है बह उनकी 
अपनी निरी कल्पना और साहस है। जब वे दर्शनको व्यापक 
नई और वैज्ञानिक दृष्टिसे देखना चाहते हैं. तो किसी भी दशनकी 
समीक्षा उसके ठीक स्वरूपको सममकर ही करनी चाहिये। 


१ देखो ए० ५३ । 


अर्थ शायद 


डे 
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जे अवक्तव्य नामक धर्मको, जो कि 'अस्ति' आदिके साथ स्व॒तन्त्र 
भावस्ते हिसंयोगी हुआ है, तोड़कर अ-बक्तज्य करके उसका 
संजयके 'नहीं' के साथ मेल बैठा देते हैं और 'संजयके घोर 
अनिश्चयवाद को ही अनेकान्तवाद कह डालते हैं। किसा- 
इचयंसतः परम !! । 
डे डॉ० जप जैनधर्म! पुस्तककी प्रस्तावना (४० ३ ) 
में अनेकान्तवादकी ग्राह्मता स्वीकार करके भी सप्तसंगी न्‍्यायकों 
(- बालकी खाल निकालनेके समान आवश्यकतासे 
० उम्र कक बारीकीमे जाना सममते हैं। पर सप्तभंगी 
ननन्‍्दका मत्त क्वो आजसे अढ़ाई हजार वर्ष पहिले के वातावरणुमें 
देखने पर वे स्वयं उसे समयकी माँग कहे बिना नहीं रह सकते । 
उस समय आवबाल-गोपाल प्रत्येक प्रश्नकों सहज ही 'सत्तू असत्‌ 
उमय और अलुभय? इन चार कोटियोमें गँथकर दी उपंस्थित करते 
थे और उस समयके आचार्य उत्तर भी उस चतुष्कोटिका हाँ? या 
ज्ञ! से देते थे । तीथंकर महावीरने मूल तीन भंगोंके गशित्तके 
नियसानुप्तार अधिकसे अधिक अपुनरुक्त सांत संग बनाकर कहा 
'कि-वस्तु अनेकान्तात्मक है उसमें चार विकल्प तो क्या सात विकल्प 
भी घराघर सम्भव हैं ( “अवक्तव्य, सत्‌ और असत्तः इन तीन सूलघर्मों 
के सात भंग ही हो सकते हैं । इन सब संभव प्रर्नोंका समाधान 


१ जैन फथा अन्थोर्मे महावीरके वालजीवनकी एक धटनाका वर्णन 
मिलता है कि-संजब और विजय नामके दो साधुओका संशय महावीर 
फो देखते द्वी नष्ट हो गया था, इसीलिए, इनका नाम 'सन्मृतिः रखा 
गया था। सम्भव है ये संजय विजय, संजयवेलडिपुच ही हो और इन्हींके 
संशय या अ्रनिश्चयका नाश महावीरके सप्तमंगी न्यायसे हुआ हो । 
यहाँ सा विशेषण श्रपश्रष्ट झेकर विजय नामका दूसरा साधु बन 
गया है । ह हे 


बई ४ 


४.६० जेनदर्शन 
करना ही सप्तमंगीका प्रयोजन है। यह तो जैसेको तैसा उत्तर 
है। अर्थात्‌ चार प्रश्न तो क्या सात अ्रइ्नोंकी भी कल्पना करके 
एक एक धर्मंविषयक्र सप्तमंगी बनाई जा सकती है और 
ऐसे अनन्त सप्तभंग वस्तुके बिराद स्वरूपमें संभव हैं। यह ' 
सब निरूपण वस्तुस्थितिके आधारसे किया जाता है केवल 
कल्पनासे नहीं । 

जैनदरशनने द्शनशब्दकी काल्पनिक भूमिसे ऊपर उठकर बस्तु- 
सीमा पर खड़े होकर जगतमें वस्तुस्थितिके आधारसे संबाद, 
समीकरण ओर यथार्थ तत्त्वज्ञानकी अनेकान्त दृष्टि और स्याद्वाद 
भाषा दी। जिसकी उपासनासे विश्व अपने वास्तविक स्वरूपको 
समम निरथक वादविवादसे वचकर संवादी बन सकता है । 
शद्वराचार्य और स्याह्ाद्‌- 


वादरायणने ब्रह्मसूत्र'में सामान्यरूपसे “अनेकान्त” तत्त्वमे 
दूषण दिया है कि-एकवस्तुमें अनेकधर्म नहीं हो सकते। श्री 
शंकराचायजी अपने 'भाष्यमें इसे विवसनसमय (द्गिम्बर पसिद्धान्त) 
लिखकर इसके सप्रभंगी नयमें सूत्रनिर्दिष्ट चिरोधके सिवाय[संशयदोष 
भी देते हैं । वे लिखते हैं. कि-एक चस्तुमे परस्परविरोवी अनेक 
धर्म नहीं हो सकते जैसे कि एक ही वस्तु शीत और उष्ण नहीं 
हो सकती। जो सात पदार्थ या पंचास्तिकाय बताये हैं, उनका * 
वर्णन जिस रूपमें है, वे उसरूपमें भी होंगे ओर अन्यरूपमें भी | 
यानी एक भी रूपसे उनका निश्चय नहीं होनेसे संशयदूबण आता 
है। प्रमाता अ्रमिति आदिके स्वरूपमे भी इसी तरह नि३्चययात्म- 
कता न होनेसे तीथकर किसे उपदेश देंगें और श्रोता केसे ग्वृत्ति 
करेंगे ? पांच अस्तिकायोंकी पांच संख्या? है 'भी ओर नहीं भी 





१ “तैकस्मिन्नसंभवात्‌।”-बअहासू० २२३३ | २ शांकरमाष्य २। २। रेहे 
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यद्द तो चढ़ी विचित्र वात है | 'एक तरफ अआत्तव्य भी कहते हैं, फिर 
उतेअवक्तव्य शब्दसे कहते भी जाते हैं ? यह तो स्पष्ट विरोध है कि- 
“स्वर्ग और मोक्ष हैं भी और नहीं भी, नित्य भीहें ओर अनित्य भी। 
तात्पर्य यह कि एक वस्तुमे परस्पर विरोधी दो धर्मोका होना संभव 
ही नहीं है। अतः आहतमतका स्याह्द सिद्धान्त असंगत है ।” 
हम पहिले लिख आये हैं कि-'स्यात! शब्द जिस धर्सके साथ 
लगता है उसकी स्थिति कमजोर नहीं करके वस्तुमें रहनेवाले 
तलतिपक्षो धर्मकी सूचना देता है। वस्तु अनेकान्तरूप है, यह 
सममानेकी वात नहीं है। उसमे साधारण असाधारण और साधारणा- 
साधारण आदि अनेक धर्म पाये जाते हैं । एक ही पदार्थ अपेक्षाभेद 
से परस्परविरोधी अनेक धर्मोका आधार होता है। एक ही देवद्त्त 
अपेक्षामेदसे पिता भी है, पुत्र भी है, गुरु भी है, शिष्य भी है, शासक 
भी है, शास्य भी है, ज्येष्ठ भी है,कनिए भी है, दूर भी है ओर पास 
भी है । इस तरह द्रव्य क्षेत्र काल भाव आदि विभिन्न अपेक्षाओंसे 
उसमें अनन्त धर्म संभव हैं । केवल यह कह देने से कि 'जो पिता है वह 
पुत्र कैसा ? जो गुरु हे वह शिष्य कैसा १ जो ज्येष्ठ है बह कनिए 
कसा ९ जो दूर हे वह पास कैसा ?! प्रतीतिसिद्ध स्वरूपका अप- 
लाप नहीं किया जा सकता। एक ही मेचकरत्न अपने अनेक 
रंगोंकी अपेक्षा अनेक है। चित्रज्ञान एक होकर भी अनेक आकार- 
वाला प्रसिद्ध ही है। एक ही स्त्री अपेक्षामेदसे माता भी है 
ओर पत्नी भी। एक ही प्रथिवीत्वसामान्य 'प्रथिवीव्यक्तियोंमे 
अनुगत होनेके कारण सामान्य होकर भी जलादिसे व्याबृत्ति 
कराता है। अतः विशेष भी है। इसीलिये इसको सामान्यविशेष ' 
या अपरसासान्य कहते है। स्वयं संशयज्ञान एक होकर भी 
'संशय ओर निश्चय! इन दो आकारोंको घारण करता है। 'संशग्र 
परस्पर विरोधी दो आकारोंवाला है? यह बात तो सुनिश्चित है, इसमें 
श्दृ - 
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तो कोई सन्देह नहीं है। एक ही नरसिह एक भागसे नर होकर 
भी हितीयभागकी अपेक्षा सिंह है। एक ही धूपदहनी अग्निसे 
संयुक्त भागसें उष्ण होकर सी पकड़नेबाले भागमें ठंडी है। 
हमारा समस्त जीवन-व्यवहार ही सापेक्ष धर्मोसे चलता है। 
कोई पिता अपने बेदेसे “बेटा” कहे और बह बेटा जो अपने लड़के 
का वाप है, अपने पितासे इसलिये फगड़ पड़े कि 'वह उसे बेटा क्‍यों 
कहता है ? तो हम उस बेटेको ही पागल कहेंगे, वापको नहीं। 
अतः जब थे परस्परविरोधी अनन्तधम्म बस्तुके विराटरूपमें समाये 
हुए हैं, उसके अस्तित्वके आधार हैं, तव विरोध कैसा ? 

सात तत्त्वका जो स्वरूप है, उस स्थ॒रूपसे ही तो उनका 
अस्तित्व हे, भिन्न स्वरूपसे तो उनका नास्तित्व ही है। यदि 
जिस रूपसे अस्तित्व कहा जाता है उसी रूपसे नास्तित्व कहा 
जाता तो विरोध या असंगति होती। स्त्री जिसकी पत्नी है यदि 
उसीकी माता कद्दी जाय, तो ही लड़ाई हो सकती है। त्रह्मका जो 
स्वरूप नित्य एक ओर उयापक बताया जाता है उसी रूपसे तो ब्रह्म 
का अस्तित्व माना जा सकता है, अनित्य अव्यापक और अनेकके 
रूपसे तो नहीं । हम पूँछते हैं कि-जिसप्रकार त्रह्म नित्यादिरूपसे 
अस्ति है क्‍या उसी तरह अनित्यादिरूपसे भी उसका अस्तित्व 
है क्या ९ यदि हाँ, तो आप स्वयं देखिये, ऋ्रद्मका स्वरूप किसी 
अनुन्मत्तके समकने लायक रह जाता है क्या १ यदि नहीं; तो नहा 
जिसप्रकार नित्यादिखूपसे 'सत्‌! और अनित्यादिरूपसे “असत्‌ः है, 
ओर इस तरह अनेकघर्मात्मक सिद्ध होता है उसी तरह जगतके 
समस्त पदार्थ इस त्रिकालाबाधित स्वरूपसे व्याप्त हैं। 

प्रमाता और प्ंमिति आदिके जो स्वरूप है, उनकी दृष्टिसे दी तो 
उनका अस्तित्व होगा अन्य स्वरूपोंसे कैसे हो सकता है ९ अन्यथा 
स्वरूपसांकर्य होनेसे जगत की व्यवस्थाका लोप ही आप्त होता है । 
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(पंचास्तिकायकी पांच संख्या है चार या तीन नहीं? इसमें 
क्‍या विरोध है? यदि यह कहा जाता कि 'पंचास्काय पांच हैं और 
पॉच नहीं हैं? तो विरोध होता, पर अपेक्षाभेदसे तो पंचास्तिकाय 
पांच है चार आदि नहीं हैं | फिर पांचों अस्तिकाय अस्तिकायत्वेन 
एक होकर भी तत्तदूव्यक्तियोंकी दृष्टिसे पांच भी हैं। थे सामान्यसे 
एक भी हैं और विशेष रूपसे पाँच भी हैं, इसमें क्या विरोध है ! 


स्वर्ग और मोक्ष अपने स्वरूपकी दृष्टिसे हें? नरकादिक्री 
हष्टिसे 'नहीं'; इसमे क्या आपत्ति है! स्वर्ग स्वर्ग है, नरक तो नहीं 
है? यह तो आप भी मानोगे। मोक्ष मोक्ष ही तो होगा संसार तो 
नहीं होगा | 

अवक्तव्य भी एक धर्म है, जो वस्तुके पूर्णरूपकी अपेक्तासे 
है। कोई ऐसा शब्द नहीं जो वस्तुके अनेकधर्मात्मक अखँंडरूपका 
वर्णन कर सके। अतः वह अवक्तव्य होकर भी तत्तद्धर्मोकी 
अपेक्षा वक्तव्य है' और उस अवक्तव्य धर्मंको भी इसीलिये 
“अचक्तव्यः शब्दसे कहते भी हैं। “स्थात्‌! पद इसीलिये प्रत्येक 
वाक्यके साथ लगकर वक्ता ओर श्रोता दोनोंको वस्तुके विराट 
स्परूप ओर विवक्षा या अपेक्षाकी याद दिलाता रहता है, जिससे 
लोग सरसरी तोर पर वस्तुके स्वरूपके साथ खिलवाड़ न करें। 
प्रत्येक वस्तु अपने स्वरूपसे हे, अपने क्षेत्रम है, अपने कालसे 
है ओर , अपनी गुणपर्यायोंसे है, मिन्‍न रुपोंसे नहीं है? यह 
एक सीधी-सीधी बात है जिसे आवाल गोपाल सभी सहज ही 
समझ सकते हैं। यदि एक ही अपेक्षासे दो पिरोधी धर्म बताये 
जाते तो विरोध हो सकता था। एक ही देवदत्त जब जवानीमें 
अपने बाल-चरितोंका स्मरण करता है तो मनमें लज्जित होता है, 
पर चतेमान सदाचारसे प्रसन्‍न होता, है। यदि देवदत्तकी बालपन 
ओर जवानी दो अवस्थाएँ नहीं हुई होतीं और दोनों अवस्थाओं 
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में देवदत्तका अन्बय न होता तो उसे बचपनका स्मरण कैसे 
आता ९ ओर क्यों वह उस बालचरितको अपना सानकर लत 
होता ९ इससे देवदत आत्मत्वेन एक और नित्य होकर भी 
अपनी अवस्थाओंकी इष्टिति अनेक और अनित्य भी है। यह 
सब रस्सीमे सॉँपकी तरह केवल प्रातिभासिक नहीं है, किन्तु 
परमाथसत्‌ है, ठोस सत्य है। जब बस्तुका स्वरूपसे “अस्तिः 
रूप भी निरिचत है, और पर रूपसे “नास्तिः रूप भी निश्चित है, 
तब संशय केसे हो सकता है? संशय तो दोनों कोटियोंफे 
अनिरचयकी दशामें ज्ञान जब दोनों ओर क्ूलता है. तब होता है| 
अतः न तो अनेकान्त स्वरूपमें विरोध ही हो सकता है और न 
संशय ही । ु 

इवे० उपनिपद्के “अणोस्णीयान्‌ महतो महीयान” ( ३॥२० ) 
“लुर्मचरं च व्यक्ताव्यक्तं2 ( १८) आदि वाक्योंकी संगति भी त्तो 
आखिर अपेक्षा भेदके बिना नहीं बैठाई जा सकती। स्वर्य शंकरा- 
चार्यजी के द्वारा समनन्‍्वयाधिकरणमे जिन श्रत्तियोंका सम्नन्बय किया. 
गया है, वह भी तो अपेक्षासेद्से ही संभव हो सका है। 


स्व० महामहोपाध्याय डॉ० गंगानाथ भा ले इस सम्बन्धसें 
अपनी विचारपूर्श सम्सतिसें लिखा था कि-“जबसे मैंने शंकराचार्य 
द्वारा जैन सिद्धान्तका खंडन पढ़ा है, तबसे मुझे विश्वास हुआ 
है कि इस सिद्धान्तमें बहुत कुछ है. जिसे वेदान्तके आचार्योने 
नहीं समझा । 

हिन्दू विश्वविद्यालयके दशनशाखके भूतपूर्षे श्रधानाध्यक्ष स्व० 
प्रो० फशणिभूषण अधिकारीने तो और भी स्पष्ट लिखा था कि-“जेन 
धर्मके स्थाह्वाद सिद्धान्तको जितना गलत समझा गया है उतना किसी 
अन्य सिद्धान्तको नहीं । यहाँ तक कि शँकराचार्य भी इस दोषसे 
भुक्त नहीं हें। उन्होंने भी इस सिद्धान्तके श्रति अन्याय किया 
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हि 


है। यह वात अल्पज्ञ पुरुषोके लिए क्षम्य हो सकती थी 
किन्तु यदि मुझे कहनेका अधिकार दै तो मैं भारतके इस महान 
विह्वानके लिए तो अच्ष॒म्य ही कहूँगा। यद्यपि मैं इस भहर्षिको 
अतीव आदरकी दृष्टिसे देखता हूँ । ऐसा जान पड़ता हें कि 
उन्होंने इस धर्मके मूल ग्रन्थोंके अध्ययनकी परवाह नहीं की ।? 
अनेकान्त सी प्रमाण और 'नयकी दृष्टिसे अनेकान्त अथात्‌ 
कथब्ित्‌ अनेकान्त और कथश्ित्‌ एकान्तरूप है। वह प्रसाणका 
विपय होनेसे अनेकान्त रूप है और नयका विषय होने 
से एकान्तरूप, है । अनेकान्त दो प्रकारका है-सम्यगने- 
कान्त और मिथ्या अनेकान्त । परस्परसापेक्ष अनेक 
धर्मोका सकल भावसे ग्रहण करना सम्यगनेकांन्त है और पररूुंपर , 
निरपेज्ञ अनेक धर्मोका अहण मिथ्या अनेकान्त हे। अन्यसापेक्ष 
एक धर्मका ग्रहण सम्यगेक्रान्त है तथा अन्य घर्मका निषेध करके 
एकका अवधारण करना मिथ्येकान्त है । वस्तुमे सम्बगेकान्त और 
सम्यगनेकान्त ही मिल सकते हैं, प्रिथ्या अनेफान्त और मिथ्यै- 
कान्त, जो प्रमाणाभास और दुनेयके विपय पड़ते हैं नहीं, वे केवल 
बुद्धिगत ही हैं, वेसी वस्तु वाह्ममें स्थित नहीं है। अतः एकान्तका 
निषेध बुद्धिकल्पित एकान्तका ही किया जाता है। बस्तुमें जो 
एक धर्म हे चह स्वभावतः परसापेक्ष होनेके, कारण सम्यगेकान्त 
रूप होता है। तात्पयें यह कि अनेकान्त अर्थात्‌ सकलादेशका 
'विषय अमाणाधीन होता है, और वह एकान्तकी अर्थात्‌ नयाधीन 
विंकलादेशके विषय की अ्रपेज्षा रखता है। यही वात स्वामी 
समन्तभद्गने अपने बृहत्स्वयम्भूस्तोत्रमे कही है- 
“अनेकान्तोडप्यनेकान्तः प्रमाणनयसाधनः | 
अनेकान्तः प्रमाणाचे तदेकान्तोडपिंतान्नयात्‌ ।। १०२ ॥?? 


अरथांतू प्रमाण और नयका विषय होनेसे अनेकान्त यानी 


अनेकान्त भी 
अनेकान्त है 


७ जेनदर्शन 
अनेक धर्मवाला पदार्थ भी अनेकान्तरूप है। वह जब प्रमाणके 
द्वारा समग्रभावसे ग्रहीत होता है तब वह अनेकान्त-अनेकधर्मात्मक 
है और जब किसी विवक्षित नयका विषय होता है तब एकान्त- 
एकधर्स रूप है, उस समय शेष धर्म पदार्थमें विद्यमान रहकर भी 
दृष्टिके सामने नहीं होते । इस तरह पदा्थेकी स्थिति हर दवालतमें . 

अनेकान्तरूप ही सिद्ध होती है। 

प्रो० बलदेचजी उपाध्यायने अपने भारतीयदर्शन ( प्रू० १५६ 
में स्याह्मादका अर्थ बताते हुए लिखा है कि “स्यात्‌ (शायद्‌ संभवत्तः) 
प्रो० बलदेवजी. ये असू धातुके विधिलिडके रूपका तिडन्त 
दम मत प्रतिरूपक अव्यय साना जाता है। घड़ेके 
विपयमे हमारा मत 'स्थादस्ति-संभवतः यह 
आलोचना. विद्यमान है? इसी रूपसे होना चाहिए।” यहाँ 
उपाध्यायजी 'स्थातः शब्दको शायदका पर्यायवाची तो नहीं 
मानना चाहते, इसलिए वे शायद्‌ शब्दकों कोपएक्मे लिखकर भी 
आगे “संभवत, अर्थका समर्थन करते हैं । वेदिक आचार्य स्वामी 
शकरांचायने जो स्याह्वादकी गलत बयानी की है उसका संस्कार 
आज भी कुछ विद्वानोंके मस्तिष्क पर पड़ा हुआ है ओर वे उसी संस्कार- 
चश 'स्थात्‌? का अर्थ 'शायदः करनेमें नहीं चूकते। जब यह, स्पष्ट 
रूपसे अवधारण करके निश्चयात्मक रूपसे कहा जाता हे कि 
“घड़ा अपने स्प॒रूपसे स्थादस्ति-है ही, घड़ा स्वमिन्‍्न पररूपसे 
“नास्तिः-नहीं ही है,” तव शायद या संशयकी गुल्ञाइश कहाँ है ९ 'स्थात्‌ः 
शब्द तो श्रोताकों यह सूचना देता है कि जिस “अर्ति! धर्मका 
प्रतिपादन हो रहा है वह धर्म सापेक्ष स्थितितिवाला है, अमुक 
स्वचतुष्टयकी अपेक्ञासे उसका. सदूभाव है। 'स्थात' शब्द 
यह बताता है कि चस्तुमें अस्तिसे भिन्‍तन अन्य धर्म भी अपनी 
सत्ता रखते हैं। जब कि संशय ओर शायदमे एक भी धर्म 
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निश्चित नहीँ होता | अनेकान्त सिद्धान्तमें अनेक ह्दी धर्म 
निश्चित हें और उनके दृष्टिकोण भी निर्धारित हैं। आइचयो है. 
कि अपनेको तटस्थ भाननेवाले विद्वान. आज भी उसी संशय 
और शायदकी परम्पराको चलाये जाते हें | रुढिवादका माहात्म्य 
अगम्य है ! ट 

इसी संस्कारवश उपाध्याय जी स्थातके पर्यायवाचियोंमें 
शायद? शब्दको लिखकर ( प्ृ० १७३ ) जैन दशेनकी समीक्षा करते 
समय शंकराचार्य की चकालत इन शब्दों में करते हैं-“यह 
निश्चित ही है कि इसी समन्वय दृष्टिसे बह पदार्थोंके विभिन्‍न 
रुपोंका समीकरण करता जाता तो समग्र विश्यमें अनुस्यूतत 
परम ततत्त्त तक अवश्य पहुँच जाता। इसी दृष्टिकों ध्यानमे रख 
कर शंकराचार्यने इस स्याह्वादका सार्मिक खंडन अपमे शारीरिक 
भाष्य (२२।३३ ) में प्रवत्न युक्तियोंके सहारे किया है? पर, 
उपाध्यायजी जब आप स्थयात्‌? का अथे निश्चितरूपसे “संशय” 
नहीं मानते, तब शंकराचार्यके खंडनका मार्मिकत्व क्या रह जाता है? 

जेनदर्शन स्याह्माद सिद्धान्त के अनुसार वस्तुस्थितिके 
आधारसे समन्वय करता है। जो धर्म वस्तुमें विद्यमान हैं 
उन्हींका तो समन्वय हो सकता है । जैन दर्शनकों आपने 
अस्तव-बहुत्ववादी लिखा है। अनेक स्वतन्त्र चेतन अचेतन 
सतू व्यवहारके लिये सदरूपसे 'एक? भले हो कहे जायें पर बह 


दृष्टिपात की हे । का 'रमसंग्रह नयकी दृष्टिमें सदरूपसे यावत्‌ 
ने अचेतन द्वव्योंका संग्रह करके 'एकसत्‌? इस शब्द व्यव- 


भद्ष८ जेनदर्शन 
हारके करनेमें जैन दाशैनिकोंको कोई आपत्ति नहीं है। पर यह 
एकत्व वस्तुसिद्ध भेदका अपलाप नहीं कर सकता। सैकड़ों 
आरोपित और काल्पनिक व्यवहार होते हैं, पर उनसे मौलिक 
तत्त्व व्यवस्था नहीं की जा सकती। 'एक देश या एक राष्ट्र? अपने 
में क्‍या वस्तु है? भूखंडोंका अपना अपना जुदा अस्तित्व 
होने पर भी बुद्धिगत सीमाकी अपेक्षा राष्ट्रोंकी सीमाएँ बनती 
बिगड़ती रहतीं हें। उसमें व्यवहारकी सुविधाके लिये प्रान्त 
जिला आदि संज्ञाएँ जेसे काल्पनिक हें, सात्र व्यवहार सत्य हैं, उसी 
तरह एक सत्‌ या एक ब्रह्म काल्पनिक सत्‌ होकर सात्र व्यवहार- 
सत्य ही बन सकता है ओर कट्पनाकी दौड़का चरम विन्दु भी 
हो सकता है, पर उसका तत्त्वसत्‌ या परमार्थसत््‌ होना नितान्त 
असंभव है | आज विज्ञान एटम तकका विश्लेपण कर चुका है। अतः 
इतना बड़ा अभेद, जिसमे चेतन अचेतन मूतत अमूर्त आदि समी 
लीन हो जाँय, कल्पनासाम्राज्यकी चरम कोटि हें। ओर इस 
कल्पनाकोटिको परमार्थलत्‌ न माननेके कारण जेनदशेनका 
स्याद्वाद सिद्धान्त यदि आपको मूलभूत तत्त्वके स्वरूप समभनेमें 
नितानत असमथ प्रतीत होता है, तो हो, पर वह वस्तुकी सीमाका 
उल्लंघन नहीं कर सकता और न कल्पनालोकक्ली लंबी दोड़ ही 
लगा सकता है । 

स्थात्‌ शब्दको उपाध्यायजी सशयका पर्यायवाची नहीं मानते 
यह तो प्रायः निश्चित है क्योंकि आप स्वयं लिखते हैं (प० १७३) 
कि-“यह अनेकान्तवाद संशयवादका रूपान्तर नहीं है”” पर आप ख्से 
संभववाद अवश्य कहना चाहते हें। परन्तु 'स्यात्‌' का अथे 
'संभवतः? करना भी न्यायसंगत नहीं है; क्योंकि संभावना, खशयगत 
उभ्यकोटियोंमें से किसी एक की अर्धनिश्चितताकी ओर संकेत 
मात्र है, निश्चय उससे बिलकुल भिन्न होता है। स्याह्वादको संशय 
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और निश्चयके मध्यमें संभावनावाद की जगह रखनेका अर्थ है कि 
बह एक प्रकारका अनध्यवसाय ही है। परन्तु जब स्वाद्वादका 
प्रत्येक भंग स्पष्ट रूपले अपनी सापेक्ष सत्यताको अवधारण करा 
रहा है कि 'घढ़ा स्वचतुष्टयकी दृष्टिसे है द्वी! इस दृष्टिसे 'नहीं? 
कभी भी नहीं है। पस्चतुष्टयकी दृष्टिसे “नहीं ही हैं, है? कभीभी 
नहीं, तव संशय और संभावना की कस्पता ह्वी नहीं की जा सकती | 
श्वट; स्थादस्त्येबः इसमें जो एबकार लगा हुआ है वह निर्दिष्टधसेके 
अवधारणको बताता है। इस प्रकार जब स्वाद्वाद सुनिश्चित दृष्टि- 
कोणोसे उन उन धर्मोका खरा निश्चय करा रहा है तव इसे 
संभावनावादमें नहीं रखा जा सकता । यह स्याद्वाद व्यवहार निर्वाहके 
लक्ष्यसे कल्पित धर्ममे भी मले ही लग जाय पर वस्तुव्यवस्थाके 
समय वह वस्तुकी सीमाकों नहीं लॉधता । अतः न यह संशयवाद 
है, न अनिश्चयचाद है ओर न संभावनावाद ही, किन्तु खरा अपेक्षा- 
प्रयुक्त निश्चयवाद हे । 
डॉ० सर स्वपतली राधाकृष्णनने इंडियन फिलासफी (जिल्द ९ 
प्ृ० ३०५-६ ) में स्थाह्मादके ऊपर अपने विचार प्रकट करते हुए 
रोष कण हि है कि-“इससे हमें केबल आपेक्षिक् अथत्रा 
अधंसत्यका द्वी ज्ञान हो सकता हे। स्याद्वादसे 
हम पुर सत्यको नहीं जान सकते । दूसरे शब्दोंमें 
स्थाह्माद हमे अर्धसत्योके पास लाकर पटक देता है, ओर इन्हीं 
अधसत्योंको पूर्ण सत्य मान लेने की श्रेरणा करता है | परन्तु केवल 
निश्चित अनिश्चित अधेसत्योंको मिलाकर एक साथ रख देनेसे 
चह पूण पत्य नहीं कद्दा जा सकता ।” आदि। क्या सर राधाकृष्णन 
यह वताने की कृपा करेंगे कि स्थाह्मादने निश्चित अनिश्चित अर्ध 
सत्योको पूर्ण सत्य मान लेने की प्रेरणा कैसे की है ९ हो, वह वेदान्त 
की तरह चेतन और, अचेतनके काल्पनिक अभेद की दिसागी 


सर राषादृष्ण 
मतकी मीमांसा 
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दौढ़में अवश्य शामिल नहीं हुआ और न बह किसी ऐसे सिद्धा- 
न्‍्तके समन्वय करनेकी सलाह देता है जिसमें वस्तुस्थितिकी 
उपेक्षा की गई हो। सर राधाक्ृष्णनको पूर्णों सत्यके रूपमें चह काल्प- 
निक अभेद्‌ या ब्रह्म इष्ट है, जिसमें चेतन अचेतन मूत्ते अमूते 
सभी काल्पनिक रीतिसे समा जाते हैं । थे स्थाह्वादकी समन्वय 
दृष्टिको अधंसत्योंके पास लाकर पटकना सममते हैं, पर जब 
प्रत्येक वस्तु स्वरूपतः अनन्त्धर्मात्मक है तव उस वास्तविक 
नतीजे पर पहुँचनेको अधसत्य केसे कह सकते है? हाँ, स्याह्माद उस' 
प्रमाणचिरुद्ध काल्पनिक अभेदकी ओर वस्तुस्थितिमूलक दृष्टिसे 
नहीं जा सकता। वेसे परम संग्रहनयकी दृष्टिसे एक चरम अभेदकीः 
कल्पना जैनदशनकारोंने भो की है जिसमें सद्रपसे सभी चेतन और 
अचेतन समा जाते हैं-“सर्व॑मेक॑ सदविशेपात”-सब एक हैं, सत्तू 
रूपसे चेतन अचेतनमें कोई भेद नहीं है । पर यह एक कल्पना ही है, 
क्योंकि ऐसा कोई एक 'वस्तुसतः नहीं है जो प्रत्येक मोलिक द्रव्यमे 
अनुगत रहता हो । अतः यदि सर राधाक्रृष्णन्‌ को चरम अभेदकी 
कटपना ही देखनी हो तो वह परमसंग्रह नयमें देखो जा सकती 
है । पर वह साहश्यमूलक अभेदोपचार ही होगा, वस्तुस्थिति 
नहीं | या प्रत्येक द्ृव्य अपनी गुण और पयोयोंसे वास्तविक 
अभेद रखता है, पर ऐसे स्वनिष्ट एकत्ववाले अनन्तानन्त द्रव्य 
लोकमें वस्तुसत्‌ हैं। पूर्णसत्य तो बस्तुके यथार्थ अनेकान्तस्त्ररूपका 
दशेन ही है न कि काव्पनिक असेद का खयाल । बुद्धिगत अभेद्‌ 
हमारे आनन्‍्दका विषय हो सकता है, पर इससे दो द्रव्योंकी एक 
सत्ता स्थापित नहीं हो सकती । 

कुछ इसी प्रकारके विचार प्रों० बलदेवजी उपाध्याय भी 
सर राधाकृष्णनका अनुसरण कर भारतीय दर्शन ( ए० पा )ै मे 
प्रकट करते हैं-४“इसी कारण यह व्यवहार तथा परमार्थके वीचोंबीच 
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तत्त्व विचारको कतिपय क्षणके लिये विर्तम्म तथः विराम 2० 
विश्रामगृहसे बढ़ूकर अधिक महत्त्व नहीं रखता |? आप चाह 

कि भत्येक दशनकों उस काल्पनिक अभेद तक पहुंचना चाहि । 
पर स्थाह्ाद जब वस्तुका चिचार कर रहा है तब वह परमाथंसत्त्‌ 
वस्तुकी सीमाको कैसे लाँच सकता है ९ त्रह्मौकवाद न केचल युक्ति- 
विरुद्ध दी हे किन्तु आजके विज्ञानसे उसके एकीकरणका कोइ 
वास्तविक मूल्य सिद्ध नहीं होता। विज्ञानने एटमका भी विश्लेषण 
किया है और प्रत्येक परमाणु की अपनी मौलिक और स्वतन्त्र 
सत्ता स्वीकार की है। अतः यदि स्याद्वाद वस्तुकों अनेकान्तात्मक 
सीमापर पहुँचाकर बुद्धिको विराम देता है तो यह उसका भूषण 
ही है। दिमागी अभेदसे वास्तविक स्थिति की उपेक्षा करना 
सनोरंजनसे अधिक मह्त्वकी बात नहीं हो सकती । ऐ 


डॉ० देवराजजीने-'पूर्वी और पश्चिमी दर्शन! ( प० ६५) में 


(स्यात! शब्दका 'कदाचित” अलुबाद किया है। यह सी अमपूर्ण 
है। कदाचित्‌ शब्द कालापेक्ष है। इसका सीधां अर्थ है-किसी 
समय | ओर प्रचलित अर्थमें कदाचित शब्द एकंतरहसे संशय की 
ओर ही मुकता है। बस्तुमें अस्तित्व और नास्तित्व धर्म एकही 
कालमे रहते हैं न कि भिन्नकालमें। कदाचित्‌ अख्ति और कदाचित्‌ 
नास्ति नहीं हैं किन्तु सह-एकसाथ अस्ति और नास्ति हैं। 
स्थातृका सही ओर सटीक अर्थ है-“कथक्ितः अर्थात्त एक निश्चित 
प्रकारसे | यानी अम्युक निरिचित दृष्टिकोणसे बस्तु “अस्तिः है और 
उसी समय द्वितीय निश्चित दृष्टिकोणसे 'नास्तिः है । इनमें कालभेद 
नहीं है। अपेक्षाप्रयुक्त निश्चयचाद ही स्थाद्वादका अश्वान्त वाच्याथे 
हा। सकता है। 

श्री हनुमन्तराव एम० ए० ने अपने ४५७9 पज॥ए॥व्र€आ- 
» १॥७6/9 0 मआ0ए760867 नामक लेखमें लिखा है कि- 


ब्कन 


३७२ , , जैनदर्शन , 


“स्थाह्मद सरल सममोतेका मार्ग उपस्थित करता है, वह पर्ण सत्य 
तक नहीं ले जाता?” आदि । ये सब एकही प्रकारके बिचार हैं जो 
स्थाद्वादके स्वरूपकों न समभने या वस्तस्थिति की उपेक्षा करनेके 
परिणाम हैं। वस्तु तों अपने स्थान पर अपने विराट रूपमे 
अतिप्ठित है, उसमे अनन्तधम्म जो हमें परस्परविरोधी मालूम होते हैं, 
अविरुद्ध भावसे विद्यमान हैं। पर हमारी दृष्टिमे विरोध होनेसे हम 
उसकी यथार्थ स्थितिकों नहीं समझ पा रहे हैं । 


'धर्मकीर्ति और अनेकान्तवाद-- 


आचाये धर्मकीर्ति प्रमाणवातिक ( ३।१८०-१८४ ) में उसय- 
रूप तत्त्वके स्वरूपमें विपर्यास कर बड़े रोपसे अनेकान्त तत्त्वक्ो 
प्रलापसात्र कहते हैं । वे सांख्यमतका खंडन करनेके वाद जैनमत 
के खंडनका उपक्रम करते हुए लिखते हैं-- 
“एतेनैव यदहीका: किमप्ययुक्तमाकुलम्‌ | 
प्रलपन्ति प्रतित्निप्त॑ तदप्येकान्तसम्भवात्‌ [[-प्र० वा० ३।१८० 
अर्थात्‌ सांख्यमतके खंडन करनेसे ही अद्लीक यानी दिगस्थर 
लोग जो कुछ अयुक्त और आकुल प्रलाप करते है वह खंडित हो 
जाता है; क्योंकि तत्त्व एकान्तरूप ही हो सकता है। 
यदि' सभो तत्त्वोंकी उभयरूप यानी स्व-पररूप माना जाता 
है तो पदार्थेमिं चिशेषताका निराकरण हो जानेसे दही खाओ? 
इसग्रकारकी आज्ञा दिया गया पुरुष झुटकों खानेके लिये क्‍यों 


१९ “सर्वस्योभयरूपत्वे तद्दिशेषनियक्तेः । 
' चोदितो दि खादेति किम नामिधावति ॥ 
अथास्यतिशय; कश्चित्‌ येन भेंदेन वर्तते । 


स॒ एवं विशेषोःन्यत्र नास्तीत्यनुभयं वरम्‌ ॥? 
5 -प्रमाणवा० ३। १८१-१८२ । 
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नहीं दौड़ता ? क्योंकि दद्दी स्व-दह्दीकी तरह पर-कंटरूप भीहे। 
थदि दही और ऊँटमे कोई विशेषता या अतिशय है , जिसके कारण 
दही शब्दसे दहीमें तथा उँट शब्दसे ंटमें ही प्रवृत्ति होती है, 
तो वही विशेषता सर्वत्र मान लेनी चाहिये, ऐसी दशामे तत्त्व 
उसयात्मक नहीं रह कर अलुभयात्मक यानी प्रतिनियतस्वरूपवाला 
सिद्ध होगा | 

दल खत आए० धर्मकीतिने जैनतत्त्वके विपर्यास करनेमें हृद्‌ 
कर दी है। ततत्वकों उसयात्मक अर्थात्‌ सत-असदात्मक, नित्यानित्या- 
त्मक या भेदाभेदात्मक कहनेका तात्पये यह है कि-दही, दही 
रूपसे सत है और दहीसे भिन्न उ्टाविरूपसे वह 'नास्तिः है ।' 
जब जैन तेत्तवज्ञान यह स्पष्ट कह रहा है कि-हर वस्तु 
स्वरूपसे है पररूपसे नहीं हें; तब उससे तो यही फलित हो 
रहा है कि 'दही दही है, ऊँट आदि रूप नहीं है / ऐसी हालतमें 
दही खानेकी कहा गया पुरुष उँटकों खानेके लिये क्‍यों 
दौड़ेगा ९ जब ऊँटका नास्तित्व दहीमें है, तब उसमें प्रवृत्ति करनेका 
प्रसण किसी अलुन्मत्तकों केसे हो सकता है? दूसरे ज्ोकमें 
जिस विशेषताका निर्देश करके समाधान किया गया है, वह 
विशेषता तो प्रत्येक पदार्थेमं स्वभावभूत मानी ही जाती है। अतः 
स्वास्तितव और परनास्तित्वकी इतनी स्पष्ट घोषणा होने पर भी 
स्वभिन्न परपदार्थमे प्रवृत्तिकी बात कहना ही वस्तुतः अहीकता है । 
उभयात्मक अर्थात्‌ द्वव्यपर्योयात्मक् मानकर द्रव्य यानी 
पुदुगल द्रव्यकोी दृष्टिसे दही ओर ऊँटके शरीरको एक मानकर दही 
खाते क बदले ऊँटके खानेका दूषण देना भी उचित नहीं है; क्योंकि 
अत्येक परमाणु, .स्वतन्त्र पुदूगल द्वव्य है, अनेक परमाणु मिलकर 
स्कन्धरूपमें दही कहलाते हैं और उनसे भिन्न अनेक परसाणु 
मिलकर ऊँटका शरीर बने हैं। अनेक मिन्नसत्ताक परमाणु द्रव्यों 


प्रछ४ड , जैनदशन 


में पुदूगलरूपसे जो एकता है बह साहश्यमूलक एकता है, वास्तविक 
एकता नहीं है । वे एकजातीय हैं, एकसत्ताक नहीं। ऐसी दशामें 
दह्दी ओर ऊँटके शरीरमें एकताका प्रसंग लाकर मखोल उड़ाना 
शोभन बात तो नहीं हे। जिन परमाणुओंसे दही स्कन्घ बना है 
उनमें भी विचार कर देखा जाय तो साह्श्यमूलक ही एकत्वारोप 
हो रहा है बस्तुतः एकत्व तो एक द्वव्यमें ही हे। ऐसी स्थितिसें 
दही ओर ऊंटमें एकत्वका भान किस स्वस्थ पुरुषको हो सकता है 
यदि कहा जाय कि-““जिन परमाणुओंसे दही बना है वे पर- 
माणु कभो न कभी ऊँटके शरीरमें भी रहे होंगेः ओर ऊँटके शरीरके 
परमाणु दही भी बने होंगे, ओर आ।गे सी दहीके परमाणु ऊँटके 
श्रीररूप हो सकनेकी योग्यता रखते हैं इस दृष्टिसे दद्दी ओर ऊंट 
का शरीर अभिन्न हो सकता है ९? सो भी ठीक नहीं है; क्योकि द्रव्य 
की अतीत और अनागत पयौयें जुदा होती हैं, व्यवहार तो व्तेमान 
पर्यायके अनुसार चलता है। खानेके उपयोगमें दही पर्याय आती 
है और सबारीके उपयोगमें ऊंट पयोय । फिर शब्दका वाच्य भी 
जुदा जुदा हैं। दही शब्दका प्रयोग दही पर्यायवाले द्रव्यको विषय 
करता है न कि ऊँटकी पर्यायवाले द्रव्यकों। प्रत्तिनियत शब्द 
प्रतिनियत पर्यायवाले द्रव्यका कथन करते हैं। यदि अतीत पर्यायकी 
संभावनासे दही ओर उँटसें एकत्व लाया जाता हे तो सुगत अपने 
'पूर्वज्ञातकमें सुग हुए थे और बही मूंग मरकर सुगत हुआ है; अत्तः 
न्तानकी दृष्टिसे एकरत्व होने पर भी जैसे सुगत पूज्य ही होते हैं ओर 
मृग खाद्य माना जाता है उसी तरह दही और ऊँटमें खाद्यनअखाद्की 
व्यवस्था दे | आप सृग और सुगतमें खादयत्व और बन्यत्वका विपयोस 
नहीं करते; क्योंकि दोनों अवस्थाएँ जुदा हैं, और वन्यत्व ओर 
ख़ाद्यत्वका सम्बन्ध अचस्थाओं से है, उसी तरह प्रत्येक पदार्थकी स्थिति 
द्रव्यपर्यायात्मक : है। पर्यायोंकी क्षण परम्परा अनादिसे अनन्त 
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काल तक चली जाती है, कभी विच्छिन्न नहीं होती यही उसकी 
द्रव्यता भ्रौव्य या नित्यल है । नित्यत्वया शाइवतपने 
विचकनेकी आवश्यकता नहीं है। सन्तति या परम्पराके अविच्छेद 
की दृष्टिते आंशिक नित्यता तो बस्तुका निजरूप है। उससे” 
इनकार नहीं किया जा सकता। आप जो यह कहते हें कि- 
“व्िश्येपताका निराकरण हो जानेसे सब स्वात्मक हो जायग? 
सो दो द्र॒व्योंमें एकजातीयता होने पर स्वरूपकी भिन्‍नता. ओर 
विशेषता है ही। पर्यायोंमें परस्परभेद ही है, अतः दही ओर 
अँटके अभेदका प्रसंग देना वस्तुका जानते बूभते विपर्यास 
करना है। विशेषता तो प्रत्येक द्वव्यमें है ओर एक द्रव्यकी दा 
पर्यायोंमें भी मौजूद है ही , उससे इनकार नहीं किया जा सकता। 
प्रशाकरगुप्त और अचंट, तथा स्याद्वाद्‌ू- । 

प्रज्ञाकर गुप्त धमकीततिके शिष्य हैं। वे अमाणवार्तिकालंकारें 
जैनदर्शनके उत्पाद-व्यय-श्रौव्यात्मक परिणामवादमे दूषण देते 
हुए लिखते' -हैं कि-/जिस समय व्यय होगा उस समय सत्त्व 
कैसे ! णदि स्त है; तो व्यय केसे ? अतः नित्यानित्यात्मक 


१ “अथोत्यादव्ययप्रौव्ययुक्त॑ यत्तत्सदिप्यते | 
एघामेव न सरत्त्व स्थात्‌ एतद्भावावियोगतः ॥ , 
यदाव्ययस्तदा सत्वं कर्थ तस्य प्रतीयते १ 
पूर्व” प्रतीते सत्च स्थात्‌ तदा तस्य व्यय: कथम्‌॥ 
ध्रौव्येडपि यदि नास्मिन्‌ थी। कर्थ सत्तं प्रतीयते । 
प्रतीतेरेव सर्वस्य तस्मात्‌ सत्त्व॑कुतोडन्यथा ॥ 
तस्मान्न नित्यानित्यस्थ वस्तुनः संभव; कचित्‌। 
अनित्य॑नित्यमथवास्तु एकान्तेन युक्तिमत्‌ |” , 
पक -प्रमाणवार्तिकालं पृ० १४२। 
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वस्तुको सम्भावना नहीं हे । या तो वह एकान्तसे नित्य हो सकती 
है या एकान्तसे ,अनित्य [5 

हेतबिन्दुके टीकाकार अचेंट भी बस्तके उत्पाद-उ्यय-भ्रौव्यात्मक 
लक्षणमे ही विरोध दूषणका उद्भावन करते हैं। वे कहते हैं' 
“(जिस रूपसे उत्पाद और व्यय हैं उस रूपसे प्रोव्य नहीं है, और 
जिस रूपसे भ्रोव्य है उस रूपसे उत्पाद ओर व्यय नहीं हैं। एक 
धर्मीमें परस्पर विरोधी दो धर्म नहीं हो सकते 7 

किन्त जब बोद्ध स्वयं इतना स्वीकार करते हैं. कि-वस्त प्रति- 
क्षण उत्पन्न होती है ओर नष्ट होती हैं तथा उसकी इस धाराका 
कभी विच्छेद नहीं होता। यह नहीं कहा जा सकता कि-बह 
कबसे प्रारम्भ हुईं ओर न यह बताया जा सकता है कि वह कब तक: 
चलेगी । प्रथम क्षण नष्ट होकर अपना सारा उत्तराधिकार द्वितीय 
क्षएकों सोंप देता है और वह तीसरे च्णकों। इसतरह यह 
क्ुणसन्तति अनन्तकाल तक चाल रहती है। यह भी सिद्ध है कि 
विवक्तित क्षण अपन सजात्तीय क्षणमे ही ,उपादान होता है, कभी भी 
उयादानसांकय नहीं होता। आखिर इस अनन्तकाल तक चलने 
वाली उपादानकी असंकरता का नियामक क्या है ९ क्‍यों नहीं वह 
विच्छिन्न होता और क्यों नहीं कोई विजातीयक्षणमें उपादान बनता ९ 
भ्रौव्य इसी असंकरता और अविच्छिन्नताका नाम है। इसीके 
कारण कोई भी मौलिक तत्त्व अपनी मोलिकता नहीं खोता.। इसका 
उत्पाद और व्ययके साथ क्‍या विरोध है ९ उत्पाद ओर व्ययको 
अपनी लाइन पर चाल रखने के लिये, और अनन्तकाल तक उसकी 
लड़ी बनाये रखनेके लिये-प्रोव्यका सानना नितान्त आवश्यक है । 
अन्यथा स्मरण प्रत्यभिज्ञान लेने-देन बन्ध-मोक्ष गुरुशिष्यादि 


१ “थ्रौन्येण उत्पादष्यययोवियेधात्‌; एकस्मिन्‌ घर्मिण्ययोगात्‌ ।? 
गे -हेतुबि० थो० पृ० १४६ | 
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समस्त व्यवहारोंका उच्छेद हो जायगा। आज विज्ञान भी इस 
मूल सिद्धान्त' पर द्वी स्थिर है. बि- किसी नये सतका उत्पाद नहीं 
होता और मौजूद सत॒का सर्वथा उच्छेद नहीं होता, परिवर्तन 
प्रतिक्षण होता रहता है? इसमे जो तत्त्वकी मौलिक स्थिति है 
उसीको भ्रौव्य कहते हैं । वो दर्शनमे 'सन्तानः शब्द छुछ इसी 
अेमें प्रयुक्त होकर भी बह अपनी सत्यता खो बेठा है, ओर उसे 
पंक्ति और सेनाकी तरह स्पा कहनेका पक्ष प्रवल हा गया है । पंक्ति 
ओर सेना अनेक स्वतन्त्र सिद्ध मोलिक द्वव्योंमे संज्षिप्त व्यवहारके 
लिये कल्पित बुद्धिगत स्फुरण है जो उन्हे ही प्रतीत होता है ।जनने 
संकेत ग्रहण कर लिया है, परन्तु भोव्य या द्रव्यकी मोज्िकता 
बुद्धिकल्पित नहीं है, किन्तु क्षणकी तरह ठोस सत्य है, जो उसकी 
अनादि अनन्त असंकर स्थितिको प्रवहमान रखता हे। जब. 
वस्तुका स्वरूप ही इस तरह त्रयात्मक है तब उस श्रतीयमान 
स्वरूपमें विरोध कैसा १ हाँ, जिस दृष्टिसे उत्पाद और व्यय कहे 
जाते हैं, उसी दृष्टिसे यदि भौव्य कहा जाता तो अवश्य विरोध 
होता, पर उत्पाद और उ्यय तो पर्यायकी दृष्टिसे हैं तथा ध्रौव्य 
उस द्रवणशील मोलिकत्थकी अपेक्षासे है, जो अनादिसे अनन्त 
तक अपन्नी पर्यायोंमे बहता रहता है। कोई भी दार्शनिक कैसे इस 
ठोस सत्यसे इनकार कर सकता है ९ इसके बिना विचारका कोई - 
आधार ही नहीं रह जाता। ह 

बुद्धको शाश्वतवादसे यदि भय था तो वे रच्छेदवाद भी तो 
नहीं चाहते थे। वे तत्तको न शाश्वत कहते थे और न उच्छिन्न । 
उनने उसके स्वरूपको दो 'न! से कहा, जब कि उसका विध्यात्मक 
_रूप उत्पाद-व्यय-प्रोव्यात्मक ही बन सकता है। बुद्ध तो कहते हैं कि 
१ “मावस्त णत्थि णासतरों सत्यि अमावस्स चेव उप्पादो ॥१५॥” 


” >“पंचास्तिकाय 
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न तो वस्तु नित्य है और न स्बेथा उच्छिन्न, जब कि प्रज्ञाकर गुप्त 
यह विधान करते हैं कि-या तो वस्तको नित्य मानों या क्षणिक 
अथात्‌ उच्छिन्न ।क्षणिकका अथे उच्छिन्न मैंने जानवूककर इसलिये 
किया हे कि-ऐसा क्षणिक जिसके भौलिकत्व और असंकरता की 
कोई गारंटी नहीं है, उच्छिन्नके सिवाय कया हो सकता है ९ वर्तमान 
क्ुणमें अतीतके संस्क्रार ओर भविष्यकी योग्यत्ताका होना ही 
प्रोव्यत्वकी व्याख्या हैं। अतीतका सद्भाव तो कोई भी नहीं मान 
सकता ओर न भविष्यतका ही । द्वव्यको त्रैकालिक भी इसी अर्थमें 
हा जाता है कि बह अतीतसे प्रवहमान होता हुआ वर्तमान तक 

आया है ओर आगे की मंजिल की तेयारी कर रहा है। 

अर्च॑ट कहते हैं कि जिस रूपसे उत्पाद और व्यय हैं. उस रूपसे 
प्रौव्य नहीं; सो ठीक है, किन्तु वे दोनों रूप एक धर्मीमें नहीं रह 
सकते? यह केसे ९? जब सभी अ्रमाण उस अनन्तधर्मात्मक बस्त की 
साक्षी दे रहे हैं तव उसका अंगुली हििलाकर निषेध कैसे किया जा 
सकता है ९ 

“अस्मिन्नेव तु सन्‍्ताने आहिता कर्मवासना । 

फल तत्रेव सन्धतें कापासे रक्तता यथा ॥? 


यह कर्म और कर्मफल को एक अधिकरण में सिद्ध करने- 
वाला प्रमाण स्पष्ट कह रहा है कि-जिस सन्तानमें कर्मंत्रासना- 
यानी कर्मके संस्कार पड़ते हें, उसीमें फलका अनुसन्धान 
होता है। जैसे कि जिस कपास के बीजमें लाक्षारसका सिंचन किया 
गया है उसीसे उत्पन्न होनेवाली कपास लाल रंगकी होती हे । 
यह सब क्या है ९ सन्‍्तान एक सन्तन्‍्यमान तत्त्व हे जो पूर्व और 
उत्तरको जोड़ता है और वे पूर्व तथा उत्तर परिषततित द्वोते हैं | इसीको 
तो जैन भौव्य शब्दसे कहते हैं, जिसक कारण द्रव्य अनादि-अनन्त 
प्रिवर्तमान रहता है । द्वव्य एक आम्रेडित अखंड मोलिक हे । 
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उसका अपने धर्मोसे कर्थाश्वत्‌ भेदाभेद या कथाश्रित्तादात्म्य हे । 
अमेद इसलिये कि द्वव्यसे उन घ॒र्मोकों प्रथक नहीं किया जा सकता, 
उनक। विवेचन-प्रथकरण अशक्य है । भेद इसलिये, कि द्रव्य और 
यर्यायोंमे संज्ञा, संख्या, स्थलक्षण और प्रयोजन आदि की विविधता 
पाई जाती है । हैं 

अर्चैटकों इस पर भी आपत्ति है। वे लिखते' हैं कि- 
“द्रव्य और पर्यायमे संख्यादिके भेदसे भेद मानना उचित नहीं है। 
भेद और अभेद पक्षम जो दोप होते हैं, वे 'दोनो पक्त मानने पर 
अवश्य होगें। मिन्नामिन्नात्मक एक वस्तुकी संभावना नहीं है 
अतः यह वाद दुष्टकल्पित है।?” आदि । 

परन्तु जो अभेद अंश है वही द्रव्य है ओर जो भेद हे 
वही पर्याय है । स्वेथा भेद और स्वथा अभेद्‌ वस्तुमें नहीं माना 
गया है, जिससे भेदपक्ञ ओर अभेदपक्षके दोनों दोष ऐसी वस्तु 
में आधें। स्थिति यह है कि द्रव्य एक अखंड मोलिक है | उसके 
कालकऋमसे होनेवाले परिणमन पर्याय कहलाते हैं । वे उसी द्रव्यमें 
होते हैं । यानी द्रव्य अतीतके संस्कार लेता हुआ बर्तेमान पर्याय- 
रूप होता हैं और भविष्यके लिये करण बनता है। अखंड 
द्रव्यकों सममानेके लिये उसमे अनेक गुण माने जाते हैं, जो 
पर्यायरूपसे परिणत होते हैं। द्रव्य और पर्यायमे जो संज्ञासेद 


१ “द्वव्यपर्यायरूपत्वातू देरूप्यं बस्तुनः किल-। 
तयोरेकात्मकस्वेडपि भेदः संज्ञादिमेदतः ॥ श॥ “” 
भेदामेदोक्तदोषाश्च तयोरिष्टी कं न वा । 
प्रत्येक ये प्रसज्यन्ते दयोमावि कथन्न ते ॥ ६शा 
न चैव॑ गम्यते तेन वादोड्यं जाल्मकल्पितः [४४१ ..' 
| -हेतुबि० टी ० पुृ० १०४-१०७ 
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संख्याभेद लक्षणभेद और कार्यभेद आदि बताये जाते हैं वे उन 
दोनोंका भेद सममानेके लिये हैँ, वस्तुतः उनमे ऐसा भेद नहीं है 
जिससे पर्यायोंकोीं द्रव्यसले निकालकर जुदा बताया जा सके। 
पर्याय रूपसे द्रव्य अनित्य है । द्रव्यसे अभिन्‍न होनेके कारण 
: पर्याय यदि नित्य कही जाती है, तो भी कोई दूपण नहीं है; 
क्योंकि द्रव्यका अस्तित्व किसी न किसी पर्यायमे ही तो होता है। 
द्रव्यका स्वरूप जुदा ओर पर्यायका स्वरूप जुदा-इसका इतना ही 
अथ है कि दोनोको प्रथक्‌ समभानेके लिये उनके लक्षण जुदा जुदा 
होते हैं। कार्य भी जुदे इसलिये हैं कि द्रव्यसे अन्वयज्ञान होता 
है जब कि पर्यायोंसे व्यादृत्तज्ञान या भेदज्ञान। द्रव्य एक होता है 
ओर पर्यायें कालक्रमसे अनेक। अतः; इन संज्ञा आदि से बस्तुके 
डुकड़े मानकर जो दूपण दिये जाते है वे इसमे लागू नहीं होते । हाँ, 
वेंशेषिक जो द्रव्य, गुण ओर कर्म आंद को स्व॒तन्त्र पदाथ मानते 
हैं, उनके भेदपक्षमे इन दृषणोंका समथ्थेन तो जैन भी करते हैं । 
स्वेथा अभेद्रूप ब्रह्मवादमें विव्तें, विकार या भिन्‍नप्रतिभास आदि 
की संभावना नहीं ह। प्रतिपाद्य-प्रतिपादक, ज्ञान-ज्ञेय आदिका भेद 
भी असंभव है। इस तरह एक पूर्वबद्ध धारणाके कारण जैन दशेनके 
भेदासेदवादमे बिना विचारे ही विरोधादि दृषण लाद दिये जाते 
हैं। 'सत्‌ सामान्यः से जो सब्र पदार्थों को "एक! कहते हैं. वह 
वस्तुसत्‌ ऐक्य नहीं हैं, व्यवहाराथे संग्रहमूत एकत्व है, जो कि 
उपचरित है, मुख्य नहीं । शब्दप्रयोग की दृश्सि एक द्वव्यमे 
विवज्षित धर्ममेद और दो द्वव्योमे रहने वाला परमाथसत्‌ भेद, 
दोनों बिलकुल जुदे प्रकार के हैं । वस्तुको समीक्षा करते समय हमें 
सावधानीसे उसके वर्शित स्वरूप पर विचार करना चाहिये । 
शान्तरक्तति ओर स्थाद्राद- े 
आ० शान्तरक्षितने तत्त्वसंग्रहमे स्याद्वाद परीक्षा (० ४८६-) 
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जामका एक स्व॒तन्त्र श्रकरण दी लिखा है। वे सामान्यविशे- 
पात्मक था भावाभावात्मक तत्त्वमे दूषण उद्धावित करते हें कि.- 
“यदि सामान्य और विशेषरूप एक ही वस्तु है तो एक बस्तुसे 
अभिन्‍न होनेके कारण सामान्य और विशेषमें स्व॒रूपसांकर्य हो 
जायगा | यदि सामान्य और विशेष परस्पर भिन्न हैं और उनसे 
वस्तु अभिन्न होने जाती है; तो वस्तुमें भेद हो जायगा। विधि और 
प्तिपेध परस्पर विरोधी है, अतः वे एक चस्तुमें नही हो सकते । 
नरसिंह मेचकरत्न आदि दृष्टान्त भी ठीक नहीं हैं; क्‍योंकि वे सत्र 
अनेक अणुओंके समूहरूप हैं, अतः उनका यह स्वरूप अवयवीकी 
तरह विकर्प-झल्पित है ।”” आदि | 

वौद्धाचार्योकरी एक ही दलील है कि-एक वस्तु दो रूप नहीं हो 
सकती। वे सोचें कि जब अत्येक स्वलक्षण परस्पर भिन्न हैं, 
शक दूसरे रूप नहीं हैं. तो इतना तो मानना ही चाहिए कि- 
रूपस्वलक्षण रूपल्वलक्षणत्वेन “अस्तिः है और रखादि 
स्वलक्षणत्वेन 'नास्ति! है, अन्यथा रूप ओर रस मिलकर ' 
एक हो जॉयगें4 हम स्वरूप-अस्तित्वको ही पररूप-नास्तित्व 
नहीं कह सकते; क्योकि दोनोंकी श्रपेक्षाएँ जुदा जुदा हैं, प्रत्यय 
भिन्न भिन्‍न हैं और कार्य भिन्‍न भिन्न हैं। एक ही हेतु स्वपक्ष॒ुका 
साधक होता है. ओर परपक्षुका दूपक, इन दोनों धर्माकी स्थिति 
जुदा जुदा है। हेतुमे यदि केवल साधक स्वरूप ही हो; तो उसे 
स्वपक्षकी तरह परपक्षकों भी सिद्ध ही करना चाहिये। इसी तरह 
दूपकरूप ही हो; तो परपक्षकी तरह स्वपक्षका भी दूपण ही करना 
चाहिये । यदि एक हेतुमे पक्षपमंत्व, सपक्षसत्त्व और विपक्षासच्त्व 
तीनों रूप भिन्‍न भिन्‍न माने जाते हें; तो क्यो नहीं सपक्षसर्त्व 
को ही विपक्षासत्त्व मान लेते ? अतः जिस भ्रकार हेतुमें विपक्षा- 
सत्त्व सपक्षसत्त्वयसे जुदा रूप है उसी तरह प्रत्येक वस्तुमें स्थरूपा- 
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स्तिववसे पररूपनास्तित्व जुदा ही स्वरूप है। अन्वयज्ञान 
ओर व्यतिरेकज्ञानहप अ्योजन और कार्य भी उनके जुदे ही 
हैं। यदि रूपस्व॒लक्षण अपने उत्तर रूपस्वलक्षणमे उपादान होता है 
ओर रसक्षणमें निमित्त; तो उसमें ये दोनों धर्म विभिन्‍न हैं 
या नहीं ९ यदि रूपमें एक ही स्वभावसे उपादान और निमित्तत्वकी 
व्यवस्था की जाती है ? तो बताइए एक ही स्वभाव दो रूप हुआ 
या नहीं ९ उसने दो कार्य किये या नहीं ? ता जिस प्रकार एक ही 
स्वभाव रूपकी दष्टिसे उपादान है और रसकी दृष्टिसे निमित्त 
उसी अकार विभिन्‍न अपेक्षाओंसे एक ही वस्तुमें अनेक धर्म 
माननेमे क्‍यों विरोधका हल्ला किया जाता है ९ 

वोद्ध कहते' हैं कि-/दृ४्ट पदार्थके अखिल गुण दृष्ट हो जाते 
हैं, पर भ्रान्तिसे उनका निश्चय नही होता अतः अनुमानकी प्रवृत्ति 
होती है।” यहाँ प्रत्यक्ष प्ष्ठणावी विकल्पसे नीलस्वलक्षण॒के नीलांशका 
निश्चय होने पर क्षशिकत्व ओर स्वर्गप्रप्रापणशक्ति आदिका निश्चय 
नहीं होता अतः अनुमान करना पड़ता है; तो एक ही नीलस्वलक्षण 
में अपेक्षाभेदसे' निश्चितत्व और अनिरिचत्तत्व ये दो घर तो 
मानना ही चाहिये। पदाथमें अनकधम या गुण माननेमे विरोधका 
कोई स्थान नहीं है, वे तो प्रतीत हैं । बस्तुमे सर्वथा भेद स्वीकार 
करनेवाले बौद्भोके यहाँ पररूपसे नास्तित्व माने बिना स्वरूपकी 
प्रतिनियत व्यवस्था ही नहीं बन सकती । दानक्षणका दानत्व 
प्रतीत होने पर भी उसकी स्वरगंदानशक्तिका निश्चय नहीं होता। 
ऐसी दशामे दानक्षणमे निश्चितता और अनिश्चितता दोनों ही 
मानना होगीं। एक रूपस्वलक्षण अनादिकालसे अनन्तकाल तक 
प्रतिक्षण परिवर्तित होकर भी कभी समाप्त नहीं होता, उसका 


१ “स्मात्‌ दृष्टस्य भावस्य दृष्ट एवाखिलो गुणः | 
आन्तेनिंश्चीयंते नेति साधन संप्रवर्तते ॥?-प्रमाणवा० ३।४४ 
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०] 
समूल उच्छेद नहीं होता, वह न तो सजातीय रूपान्तर बनता है 
ओर न बिजातीय रैसादि ही । यह उसकी जो अनाथनन्त 
असंकर स्थिति है उसका क्‍या नियामक है ९ वस्तु विपरिवतमान 
होकर भी जो समाप्त नहीं होती, इसीका नाम' भोव्य है जिसेके 
कारण विवक्षित क्षण क्षणान्तर नहीं होता और न सर्वथा उच्छिन्न 
ही होता है। अतः जब रूपस्वलक्षण रूपस्वलक्षण ही है, रसादि 
नहीं, रूपस्वलक्षण प्रतिक्षण परिवर्तित होता हुआ भी सर्वेथा उच्छिन्न ' . 
नहीं होता, रूपस्वलक्षण उपादान भी है और निमित्त भी, रूप- 
स्व॒लक्षण निश्चित भी है और अनिश्चित भी, रूपस्वलक्षणोमे 
साहश्यमूलक सामान्य धर्म भी है और वह विशेष भी है, रूपस्वल- 
क्षण रूपशब्दका अभिधेय है रसादिका अनभिषेय; तब ऐसी 
स्थितिमे उसकी अनेकधर्मात्मकता स्वयं सिद्ध है.। 

स्ाह्माद वस्तुकी इसी अनेकान्तात्मकताका प्रतिपादन करने- 
वाली एक भाषा पद्धति है जो वस्तुका सही सही प्रतिनिधित्व 
करती है । आप सामान्यको अन्यापोहरूप कह भी लीजिए पर 
अगोव्यावृत्ति गोव्यक्तियोमें ही क्यो पायी जाती है, अश्वादिमे 
क्यों तहीं! इसका नियामक गोमे पाया जानेवाला साहश्य ही 
हो सकता है। साहरय दो पदार्थोमे पाया जानेवाला एक धर्म 
नहीं है किन्तु प्रत्येकनिए)ठ है । जितने पररूप हैं उनकी व्यावृत्ति 
यदि बस्तुमे पायी जाती है, तो उतने घर्मभेद माननेमें क्‍या 
आपत्ति हे ९ प्रत्येक वस्तु अपने अखंडरूपमे अविभागी और 
अनिर्वाच्य होकर भी जब उन्त उन धर्मोकी अपेक्षा निर्देश्य होती 
है तो उसकी अभिषेयता स्पष्ट ही है । वस्तुका अवक्तव्यत्व 
धर्म स्वयं उसकी अनेकान्तात्मकताकों पुकार घुकार कर कह 
रहा है। बस्तुमें इतने धर्म, भुण और पर्याय हैं कि-उसके पूर्ण 
स्वरूपकों हम शब्दोंसे नहीं कह सकते और इसीलिये उसे 


हि 
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अवक्तव्य कहते हैं । आए" शान्तरक्षित'ः स्वयं क्षणिक 
प्रतीत्यसमुत्पाद्में अनायनन्त और असंक्रान्ति विशेषण देकर 
उसकी सन्ततिनित्यता स्वीकार करते हैं, फिर भी द्रव्य के 
नित्यानित्यात्मक हो नेमें उन्हें विरोधका भय दिखाई देता है! किमा- 
इचयंमतः परम्‌ !! अनन्त स्वलक्षणोंकी परस्पर विविक्तसत्ता 
मानकर पररूप-नास्तित्वसे नहीं बचा जा सकता। मेचकरत्न या 
नरसिंहका दृष्टान्त तो स्थूल रूपसे ही दिया जाता है, क्योंकि जब तक 
सेचकरत्न अनेकाणुओका कालान्तरस्थायी संघात बना हुआ है 
ओर जब तक उनमें विशेष प्रकारका रासायनिक मिश्रण होकर बन्ध 
हे, तब तक मेचकरत्नकी, साहश्यमूलक पुख्षके रूपमें ही सही, एक 
सत्ता तो है ही ओर-उसमें उस समय अनेक रूपोंका प्रत्यक्ष दर्शन 
होता ही हे। नरसिह भी इसी तरह कालान्तरस्थायी संघातके 
रूपसे एक होकर भी अनेकाकारके रूपमें प्रत्यक्षणोचर होता है। 

तत्त्वसं० त्रेकाल्यपरीक्षा ( पए० ५०४ ) में कुछ बोद्धेकदेशियोके 
मत दिये हैं-जो त्रिकालवर्ती द्रव्यको स्वीकार करते थे। इनमे भदन्त 
धर्मत्रात भावान्यथावादी थे। वे द्रव्यमें परिणाम न मानकर भाव 
में परिणाम मानते थे । जैसे कटक कुंडल केयूरादि अवस्थाओमे 
परिणाम होता है द्र॒व्यस्थानीय सुबर्णंमे नहीं, उसी तरह धर्मोमें 
अन्यथात्व होता है द्रव्यमें नहीं। धर्म ही अनागतपनेकों छोड़कर 
वतंमान बनता है ओर वतंमानकों छोड़कर अतीतके गहरे चला 
जाता है। 

भदन्‍्त घोपक लक्षणान्यथावादी थे। एक ही धर्म अतीतादि 
लक्षणोसे युक्त होकर अतीत, अनागत और बतंमान कहा जाता है । 


भदन्‍्त चसुमित्र अवस्थान्यथावादी थे। घर्म अतीतादि भिन्न 


१ तत्व सँं० स्छो० ४। 
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भिन्न अवस्थाओको प्राप्त कर अतीतादि कह्दा जाता है, द्वव्य तो 
त्रिकालानुयायी रहता है। जैसे एक मिदट्टीकी गोली भिन्न-भिन्न 
शोलियोंके ढेरमें पड़कर अनेक संख्यावाली हो जाती है उसी तरह 
'धर्म अतीतादि व्यवह्नारको प्राप्त हो जाता है, द्रव्य तो एक रहता है । 

बुद्धदेव अन्यथान्यथिक थे। धर्म पूथ परकी अपेक्षा अन्य 
अन्य कहा जाता है। जैसे एक ही स्त्री माता भी है ओर पुत्री भी । 
जिसका पूर्व ही है अपर नहीं बह अनागत कहलाता है । जिसका 
पूर्व भी है और अपर भी वह वर्तमान और जिसका अपर ही है पूर्व 
नहीं वह अतीत कहलाता है । 

ये चारों अस्तिवादी कहे जाते थे। इनके मतोंका विस्तृत 
विवरण नहीं मिलता कि ये धर्म ओर अवस्था से द्वव्यका तादात्म्य 
मानते थे या अन्य कोई सम्बन्ध, फिर भी इतना त्तो पता चलता है 
कि ये वादी यह अनुभव करते थे कि-सर्वथा क्षणिक बाद लोक- 
परलोक कम-फलव्यवस्था आदि नहीं बन सकते, अतः किसी 
- रूपमें ध्रीव्य या द्रव्यके स्वीकार किये बिना चारा नहीं है । 

शान्तरक्षित स्वयं परलोकपरीक्षा' भे चार्वाक्का खंडन ' करते 
समय ज्ञानादि-सन्ततिकों अनादि-अनन्त स्वीकार करके ही परलोक 
की व्याख्या करते हैं। ज्ञानादि-सन्ततिका अनाग्यनन्त होना ही तो 
द्रव्यता या श्रौग्य है, जो अतीतके संस्कारोंको लेता हुआ भविष्यत 
का कारण बनता जाता है। कर्म-फल सम्बन्ध परीक्षामे ( प्र० १८४ ) 
में 'किन्हीं चित्तोंमें विशिष्ट कार्यंकारणभाव मानकर ही स्मरण प्रत्य- 
मिज्ञान आदि के घटानेका जो प्रयास किया गया है वह संस्कारा- 


मम परे मम कद 
१ “उपादानतदादेयभूतशानादिसन्तते; | ५ 
काचिन्रियतमर्यादावस्थेव परिकीर्यते ॥ 
तस्पारचानाथनन्ताया; परः पूर्व इद्देति च |? 
“पत्वसं० व्ले० १८७२-७३ 


क् 


प्रद६्‌ जेनदर्शन 


धायक चित्तक्षणोंकी सन्ततिमें ही संभव हो सकता है? यह बात 
स्वयं शान्तरक्षित भी स्वीकार करते हैं। वे बन्ध और भोक्षकी 
व्याख्या करते हुए लिखते' हैं. कि-कार्यकारणपरम्परासे चले आये 
अविद्या संस्कार आदि बन्ध हैं और इनके नाश हो जाने पर जो 
चित्तकी निमेलता होती है उस्ते मुक्ति कहते हैं। इसमें जो चित्त 
अविद्यादिमलोंसे साखब हो रहा था उसीका निर्मल हो जाना, चित्त 
की अनुस्यृतता और अनाद्यनन्तताका स्पष्ट निरूपण है, जो वस्तु 
को एक ही समय में उत्पाद-व्यय-भौव्यात्मक सिद्ध कर देता है । 

तक्त्वसंग्रहपंजिका (प्रृ० १८४ ) मे उद्घृत एक प्राचीन इलोकमे 
तो “तदेव तैर्विनिमु कल भवान्त इति कथ्यते” यह कहकर “तदेव? 
पदसे चित्तकी सान्वयता और बन्ध-मोकज्षाघारताका अतिविशद्‌ 
वर्णन कर दिया गया हे। 

“किन्‍्हीं चित्तोंमें ही विशिष्ट का्यंकारणमावका मानना ओर अन्य 
में नहीं? यह ग्रतिनियत स्वभावव्यवस्था तत्त्वकों भावाभावात्मक 
माने बिना बन नहीं सकती । यानी वे चित्त जिनमे पररुपर उपा- 
दानोपादेयभाव होता है परस्पर कुछ विशेषता अवश्य ही रखते हैं 
जिसके कारण उन्हींमें ही प्रतिसन्धान, वास्यवासकमाव, कढ -भोक्त- 
भाव आदि एकात्मगत व्यवस्थाएँ जमतों हैं, सन्‍्तानान्तरचित्तके साथ 
नहीं | एक सनन्‍्तानगत्त चित्तोंमे ही उपादानोपादेयमाव होता है 
सन्‍्तानान्तरचित्तोमें नहीं। यह प्रतिनियत सन्तानव्यवस्था स्वयं 
सिद्ध करती है कि तत्त्व केवल उत्पाद-व्ययकी निरन्बय परम्परा नहीं. 
है। यह ठीक है. कि-पूर्व और उत्तर पर्यायोंके उत्पाद-व्यय रूपसे 
बदलते रहने पर भी कोई ऐसा अविकारी कूटस्थ नित्य अंश नहीं 

२ “कार्यकारणभूताश्च तत्राविद्यादयो मताः । 


बन्धस्तद्विगमादिशे. मुक्तिनिमलता घियः ॥? 
| हु >तच्वसें० ो० ४४४ 





स्थाद्दाद मीमासा र्प७ 


है जो सभी पर्यायोंमें सूतकी तरह अचिकृत भावसे पिरोया जाता 
हो। पर वर्तमान अतीत्तकी यावत्‌ संस्कार संपत्तिका मालिक चनकर 
ही तो भविष्यको अपना उत्तराधिकार देता है। यह जो अधिकारके 
ग्रहण और विसर्जनको परम्परा अमुक-चिन्तक्षणोंगे ही चलती है 
सन्‍्तानान्तर चित्तोमें नहीं, वह प्रकृत चित्तक्षणोंका परसुपर ऐसा 
तादात्य सिद्ध कर रही है जिसको हम सहज ही श्रीज्य या द्रव्यकी 
जगह बेठा सकते हैं। बीज और आअँछुरका कार्यकारणभाव भी 
सर्वथा निरन्‍वय नहीं है, किन्तु जो अणु पहिले बीजके आकारमें थे , 
उन्दीमेक कुछ अणु अन्य अणुओका साहचये पाकर अंकुराकारकों 
धारण कर लेते हैं । यहाँ भी भ्रोव्य या द्रव्य विच्छिन्न नहीं होता, 
केवल अवस्था बदल जाती है। प्रतीत्यससुत्पादमे भी शप्रतीत्य 
ओर समुत्पाद इन दो क्रियाओंका एक कर्ता साने बिना गति नहीं 
है। 'केवल क्रियाएं ही हैं और कारक नहीं है! यह निराश्रय बात 
प्रतीतिका विषय नहीं होती । अतः तत्त्वकों उत्पाद-व्यथ- 
प्रौव्यात्मक तथा व्यवहारके लिये सामान्यविशेषात्मक स्वीकार 
करना ही चाहिये 

कर्णकगोमि और स्थाह्ाद्‌ू-- 


सर्च प्रथम ये द्गस्वरोके “अन्यापोह-इतरेतराभाव न मानने 
पर एक वस्तु स्वोत्तक हो जायगी? इस सिद्धान्तका खंडन' करते 





१ “थोरंपे दिगम्बगे मन्‍्यते-सर्वात्मकमेर्क स्वादन्यापोहव्यतिक्रमे । 
तस्माद्‌ भेद एवान्यथा न स्थादन्योन्यामावों भावाना यदिन भवेदिति, 
सोझयनेन निरस्त: । अमावेन भावसेद्स्प कर्तुमशक्यत्वात्‌ | नाप्य 
भित्नाना हेतुते निष्पन्नानामस्थोन्यामावः संसवति । अभिन्नास्नेन्िष्पत्षा:;. 
कथमन्योन्यामावः समवति १ सिन्नाश्चेन्निष्पन्नाः $ कैथमन्योन्थामावकह्पने: 
त्युक्तम्‌ ।११-प्र० वा० स्वबू० थी ० पृ० १०६ । 


पपूटट, जैनदशन 


हुए लिखते हैं कि-“अभावके द्वारा भावभेद नही किया जा सकता। 
यदि पदार्थ अपने कारणोसे अभिन्न उत्पन्न हुए हैं तो अभाव उनमें 
भेद नहीं डाल सकता ओर यदि भिन्न उत्पन्न हुए हैं तो अन्योन्या- 
भावकी कल्पना ही व्यथ है |? 

वे ऊध्वेता सामान्य और पर्यायविशेष अर्थात्‌ द्रव्य-पर्यायात्मक 
वस्तु दूषण देते हुए लिखते हैं कि-“सामान्य और विश्येषमें 
अभेद्‌ मानने पर या तो अत्यन्त अभेद रहेगा या अत्यन्त भेद | 
अनन्त धर्मात्मक धर्मी प्रतीत नहीं होता अत. लक्षणभेदसे भी 
भेद नहीं हो सकता । दही और ऊँट परस्पर अभिन्न है; क्योंकि 
ऊँटसे अभिन्न द्रव्यत्वसे दहीका तादात्म्य है। अत्त- स्थाद्वाद 
मिथ्यावाद है'।? आदि। 


यह ठीक है कि समस्त पदार्थ अपने अपने कारणोंसे स्वस्व- 
भावस्थितं उत्पन्न होते हैं। “परन्तु एक पदार्थ दूसरेसे भिन्न है? 
इसीका अथ है कि जगत इत्तरेत्तराभावात्मक है। इत्तरेतरासाब 
कोई स्वतन्त्र पदार्थ दाकर दो पदार्थमि भेद नहीं डालता, किन्तु 


१ “तेन योडपि दिगम्बरों मन्यते-नास्माभिः घट्पटादिष्वेक 
सामान्यमिष्यते तेषामेकान्तमेदात्‌ किन्त्वपरापरेण पयायिणावस्थासंशितेन 
परिणामि द्वव्यम्‌ एतंदेव च सर्वपर्थायानुयायित्वात्‌ सामान्यमुच्यंते | 
तेन युगपदुव्पादव्ययश्रौव्ययुक्तं सत्‌ इति वस्तुनों लक्षशमिति । तदाह घट- 
मौलिसुवर्णार्थी * सोप्यन्न निराकृत एवं द्रष्टव्य;। तद्ग॒ति समान्यविशेषवत्ति . 
वस्तुन्यभ्युपगम्यमाने अ्रत्यन्तममेदमेदी स्थाताम्‌” अथ सामान्यविशेषयोः 
कथश्िद्मेद इष्यते | अन्राप्याह-अन्योन्यमित्यादि । साइशासहशात्मनोः 
सामान्यविशेषयोंः यदि कथश्विदन्योन्यं परस्पर भेदः तदैकान्तेन तयोमेंद 
एव स्थात्‌ “ दिगम्बरस्यापि तद्गति बस्तुन्यम्युपगम्यमाने अत्यन्तभेदामेदी 
स्थाताम्‌ ।*मिथ्यावाद एवं स्याह्ाद: ।?? 

-प्र० वा० स्वदृ०्टी० ० ३३२-४२ 


स्थाद्बाद मीमांसा श्प. 


पटादिका इतरेतराभाव घटरूप है ओर घटका इतरेत्तरामाव 
पटादिरूप है। पदार्थमे दोनो रूप हैं-स्वास्तित्व और परनास्तित्व। 
परनास्तित्व रूपको ही इत्तरेतराभाव कहते हैं। दा पदार्थ अभिन्न 
अर्थात्‌ एकसत्ताक तो उत्पन्न द्वोते ही नहीं है । जितने पदाथ हें सब 
अपनी अपनी धारामे बदलते हुए स्वरूपस्थ हैं। दो पदार्थोके 


स्वरूपका प्रतिनियत होना ही एकका दूसरेमे अभाव है, जो तत-- 


तत्‌ पदार्थके स्वरूप ही होता है, भिन्न पदार्थ नही है | भिन्न अभाव 
में तो जैन भी यही दूपण देते हैं | 

द्रव्य-पर्यायात्मक बस्तुमें कालक्रमसे होनेबाली अनेक पर्यायें 
परस्पर उपादानोपादेयरूपसे जा अनाद्यनन्त बहती णाती हें 
कभी भी उच्छिज्ञ नहीं होती और न दूसरी धारासे संक्रान्त होती हैं 


इसीको ऊध्वेता सामान्य, द्रव्य या भ्रौव्य कहते हैं । अव्यभिचारी 


उपादान-उपादेयभावका नियामक यही होता है, श्रन्यथा सन्ताना- 
न्तर क्षणके साथ उपादानोपादेय भावकों मौन रोक सकता हे ९ इसमे 
जो यह कहा जाता है कि-द्रव्यसे अभिन्न होनेके कारण पर्यायें एक 


रूप हो जॉयगी या द्रव्य भिन्न हो जायमा?, सो जब द्रव्य स्वयं ही: 


पर्यायरुपसे प्रतिक्षण परिवर्तित होता जाता है. तब बह पर्यायोंक्री 
दृष्टिसे अनेक हैं ही और उन पर्यायोमें जो स्वधाराबद्धता है उस- 
रूपसे वे सब एकरूप ही हैं । सनन्‍्तानान्तरके प्रथम क्षणसे 
स्वसन्तानके प्रथमक्षणमें जो अन्तर है ओर जिसके कारण अन्तर 
हैं ओर जिसकी वजह स्थसन्तान और पर सन्तान विभाग होता है 
वही ऊध्वेता सामान्य या द्रव्य है। “स्वमाव-परमावाभ्यां यस्‍्मादू 
व्याइत्तिमागिनः |? ( असाणवा० ३।३६ ) इत्यादि इलोकोमें' जो' 
सजातीय और विजातीय या स्वभाव और परमाव शब्दका प्रयोग 
किया गया है, यह “स्व-परः विभाग कैसे होगा? जो 'रुपः की. 
रेखा हे चही ऊध्वंततासामान्य है | न्‍ 


तक 


६० जेनदशन 


दृही ओर ऊँटमें अभेद की बात तो निरी कल्पना है; क्योंकि 

दृद्दी और ऊँटमें कोई एक द्रव्य अनुयायी नहीं है जिसके कारण 
' उनमें एकत्वका असंग उपस्थित हो । यह कहना कि-“जिस प्रकार 
अलुगत ग्रत्ययके बलपर छुंडल कटक आदिसें एक सुवर्ण सामान्य 
माना जाता है उसी तरह ऊँट ओर दहीमे भी एक द्रव्य मानना 
चाहिये? उचित नहीं है; क्‍योंकि वस्तुतः द्रव्यतों पुदूगल अणु ही 
। सुबर्ण आदि भी अनेक परमाणुओं की चिरकाल तक एक जैसी 
बनी रहनेवाली सद्ृश स्कन्ध अब॒स्था ही है. और उसीके कारण उसके 
विकारोंमें अन्यय प्रत्यय होता है। प्रत्येक आत्माका अपनी हर्ष 
विषाद सुख दुःख आदि पर्यायोंमें कालभेद होने पर भी जो अन्बय 
है वह, ऊरध्बंता सामान्य है | एक पुदूगलाणुका अपनी कालकऋमसे 
होने बाली अवस्थाओंमें जो अविच्छेद है वह भी ऊध्वेता 
सामान्य ही हैं इसीके कारण उनमे अनुगत प्रत्यय होता है । इनमे 
उस रूपसे एकत्व या अभेद कहनेमें कोई आपत्ति नहीं; किन्तु दो 
स्वतन्त्र द्वव्योमें साहइ॒यमूलक ही एकत्वका आरोप होता है, 
वास्तविक नहीं । अतः जिन्हें हम मिट्टी या सुबणणो द्रव्य कहते हैं वे 
सब अनेक परमाणुओंके स्कन्ध हैं। उन्हे हम उयवहाराथ ही एक द्रव्य 
कहते हैं । जिन परमाणुओंके स्कन्धमे सुबर्ण जेसा पीला रंग, 
वजन, लचीलापन आदि जुट जाता है उन्हें हम प्रतिक्षण सदृश स्कन्ध- 
रूप परिणमन होनेके कारण स्थूल दृष्टिसे 'सुबर्णे' कह देते हैं। इसी 
तरह मिट्टी तन्तु आदिमे भी समझना चाहिये। सुबण ही जब आयु- 
बंदीय प्रयोगोंसे जी्णऋर भस्म बना दिया जांता है ओर वही पुरुष 
के द्वारा मुक्त होकर मलादि रूपसे परिणत हो जाता है तब भी एक 
अविच्छिन्न घारा परमाणुओंकी बनी ही रहती है, 'सुबर्ण' पर्याय तो 
भस्स आदि बनकर समाप्त हो जाती है। अतः अनेकद्॒व्योंमे व्यव- 
हारके लिये जो सादश्यमूलक अभेदव्यवहार होता है वह व्यवहर्के 
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लिये ही है। यह सादृश्य बहुतसे अवयवो या गुणोंकी समानता है ' 
और यह अत्येकव्यक्तिनिष्ठ होता है, उम्रयनिष्ठट या अनेकनिषठ 
नहीं | गौका साह॒श्य गवयनिछ है ओर गवयका साहृश्य गोौनिष्ठ 
है । इस अर्थम साहइ्य उस वस्तुका परिणमन ही हुआ, अत एव 
उससे वह अभिन्न है | ऐसा कोई साह्श्य नहीं है जो दो वस्तुओमे 
अलुस्यूत रहता हो। उसकी प्रतीति अवश्य परसापेक्ष है, पर स्थरूप 
तो व्यक्तिनिष्ठ ही है। अतः जैनोंके हारा माना गया तियक्‌ सामान्य 
जिससे कि भिन्न भिन्न द्र॒व्योंमें साधर्यमूलक अभेद्व्यचहार 
होता है अनेकानुगत न होकर भ्रत्येकमे परिसमाप्त है। इसको निमित्त 
बनाकर जो अनेक व्यक्तियोंमें अभेद कहा जाता है वह काल्पनिक 
है, वास्तविक नहीं। ऐसी दशामें दही ओर ऊँटसे अभेदका 
व्यवहार एक पुदूगलसामान्यकी दृष्टिसेजो किया जा सकता हे 
वह औपचारिक कल्पना है। ऊँट चेतन है ओर दही अचेतन, 
अतः उन दोनोंमे पुदूगलसामान्यकों दृष्टिसे अभेद्‌ व्यत्रह्यर करना 
असंगत ही है। ऊँटके शरीरके ओर दहीके परमाणुश्रोमें रूप-रस- 
गन्ध-स्पशेषत्त्वरूप साहश्य मिलाकर असेदकी कल्पना करके दूषण 
देना भी उचित नहीं है; क्योकि इस अकारके काट्पनिक अतिप्र- 
सगसे तो समस्त व्यवहारोंका-दी उच्छेद हो जायगा। साहश्यमूलक 
स्थूलप्रत्यय तो बोद्ध भी मानते ही हैं । 


तातपये यह कि जैनी तत्त्वव्यवस्थाकों समझे; बिना ही यह 
दृषण धर्मकीर्तिने जेनोंको दिया है। इस स्थितिको उनके टीकाकार 
आचार्य कर्णंक गोमिने ताड़ लिया, अतएवं वे वहीं शंका करके 
लिखते हैं कि-“शंका-जवब कि दिगम्बरोंका यह दशन नहीं है. कि- 
“सर्वे सवात्मक है या सर्व सर्वात्मक नहीं है? तो आचार्यने क्‍यों 
उत्तके लिये यह दूषण दिया ९ समाधान-सत्य है, यथाददोन अर्थात 
जैसा उनका दर्शन है उसके अनुसार तो '“अत्यन्तभेदाभेद्े च 
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स्याताम! यही दूपण आता हे' प्रकत दषण नहीं |” 
बात यह है कि सांख्यका प्रकृतिपरिणामणद और उसकी 

अपेक्षा जो भेदाभेद है उसे जेनों पर लगाकर इन दाशैनिकोंने' जैन 

दशेनके साथ न्याय नहीं किया । सांख्य एक ग्रकृतिकी सत्ता मानता 
हे । वही प्रकृति दही रूप'बनती हे ओर ऊँट रूप भी, अतः एक 
प्रकृति रूपसे दही ओर ऊँटमे अभेदका प्रसंग देना डचित हो भी 
सके, 'पर जेन तत्त्वज्ञानका आधार विलकुल जुदा है । वह बास्तव- 
बहुत्ववादी है ओर भ्रत्येक परमाणुको स्वतंत्र द्रव्य मानता है। 
अनेक द्व॒व्योंमें सादश्यमू लक एकत्व उपचरित है, आरोपित है ओर 
कार्पनिक है। रह जाती है. एक द्रव्यकी बात, सो उसके एकत्व 
का लोप स्वयं वोद्ध भी नहीं कर सकते । निर्वाणमें जिस बोद्धपक्त ने 
चित्तसन्ततिका सर्वथा उच्छेद माना है उसने दरश्शनशास्त्रके 
मोलिक आधारभूत नियमका ही ल्ाप कर दिया है। चित्त- 
सन्‍्तति स्वयं अपनेमें 'परमार्थलतः है। वह कभो भी उच्चछिन्न 
नहीं हो सकती। बुद्ध स्वयं उच्छेदवादके उतने ही विरोधी थे जितने 
कि उपनिपत्‌प्रतिपादित झाश्वतवादके । थोद्ध दशनको सबसे बड़ी 
ओर मोटी भूल यह है कि उसके एक पक्तने निर्वाण अवस्थामे चित्त- 
सन्ततिका सवंथा उच्छेद मान लिया है। इसी भयसे बुद्धने स्वय 
निर्वाणकों अव्याकृत कहा था, उसके स्वरूपके सम्बन्ध्में भाव या 
अभाव किसी रूपमे उनने कोई उत्तर नहीं दिया था। बुद्धके इस मोनने 
ही उनके तत्त्वज्ञानमें पीछे अनेक विरोधी बविचारोंके उद्यका 
अवसर उपस्थित किया है। 


१ “ननु दिगम्बराणां 'सब सर्वात्मिक न सर्व सर्वात्मकम! इति नैतद्र्शनम्‌, 
तत्किमर्थमिदमार्चायणोच्यते १ सत्य यथादर्शनं तु अत्यन्तमेदामेदी 

च स्थाताम! इत्यादिना पूर्वमेव दूषितम्‌ । 
-प्रमाणवा० स्वद्न० टी० ४० ३३६ 
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विज्ञापिमातन्रतासिद्धि और अनेंकान्तवाद-- ' 

विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि' ( परि० २ ख० २) . टीकामे नि्नन्थादि 
के मतके रूपसे भेदामेद्वादका पूर्वपक्ष' करके दूपण दिया है. कि- 
“दो धर्म एक धर्मीमें असिद्ध हैं ।”” किन्तु जब प्रतीतिके बलसे 
उम्रयात्मकता सिद्ध होती है तव मात्र 'असिद्धर कह देनेसे 
उनका निषेध नहीं किया जा सकता। इस सम्बन्धमें पहिले लिखा 
जा चुका है। आश्चर्य तो इस बातका है. कि एक परम्पराने जो 
दूस(के सत्के खंडनके लिये “नारा! लगाया उस परम्पराके अन्य 
विचारक भी ऑखं मूँदकर उसी “नारे! को बुलन्द किये जाते हैं । 
वे एक बार भी रूककर सोचनेका प्रयत्न ही नहीं करते। स्वाद्वाद 
और अनेकान्तके सम्बन्धमें अब तक यही होता आया है | 

इस तरह स्याह्वाद और उत्पाद-व्ययप्रीव्यात्मक परिणामवाद्‌ 
में जितने भी दूषण वौद्धदर्शनके भ्रन्‍्थोंमे देखे जाते है वे तत्त्वका 
विपर्यास करके ही थोपे गये हैं, ओर आज भी वैज्ञानिक दृष्टिकोण 
की दुहाई देनेवाले मान्य दर्शनलेखक इस सम्बन्धसे उसी पुराना 
रूढिसे चिपके हुए हैं | यह महान्‌ आश्चयें है ! ४ 
थो जयराशिभट्ट ओर अनेंकान्तवाद- 

तक्त्वोपप्लवसिह एक खंडनग्रन्थ है। इसमे प्रमाण-प्रभेय 
आदि तत्त्वोका उपप्लब ही निरूपित है। इसके कर्ता जयराशि 
भट्ट हैं। वे दिगम्बरों द्वारा आत्मा और सुखादिका भेदासेद 


१ सदूभूता धर्मों: सत्तादिघमैं: समाना मिन्नाश्चापि 'यथा 
नि्न॑न्थादीनाम्‌ । तन्‍्मतं न समझसम्‌ । कस्मात्‌ ९ ने मिननामिन्नमतेडपि 
पू॑वत्‌ मिन्नामिन्‍्नयोदोंबभावात्‌ //7““उमयोरेकस्मिन्‌ू अ्रसिद्धलात्‌ । 

मिन्नामिन्नकल्पना न सदुभूत॑ न्यायासिद्धं सत्याभासं ग्रहीतम ।? 


न “विज्ञप्ति० परि० २'ख० २ 
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साननेमें आपत्ति उठाते हैं' ( पृ० ७७ ) कि-*एकल्व अर्थात्‌ एकस्व- 
भावता। एकस्वभावता सानने पर नानास्वभावता नहीं हो सकती 
क्योंकि दोनोंमें विरोध है। उसीको नित्य और उसीको अनित्य 
कैसे कहा जा सकता है ९ पररूपसे असत््व और स्वरूपसे सत्तव 
मानना भी उचित नहीं है; क्योंकि-वस्तु तो एक है। यदि उसे 
अभाव कहते हैं तो भाव क्या होगा ? यदि पररूपसे असाव कहा 
जाता है; तो स्वरूपकी तरह घ॒टसें पररूपका भी प्रवेश हो जायगा। * 
इस तरह सब सर्वेरूप हो जाँयगे । यदि पररूपका अभाव कहते 
ता जब पररूपका अभाव है तो वह अनुपत्रचज्ध हुआ, तब 
आप उस 'पररूपके द्रष्टा केसे हुए? और केसे उसका अभाव 
कर सकते हैं ९ यदि कहा जाय कि पररूपसे वस्तु नहीं मिलती 
अतः परका सद्भाव नहीं है, तो अभावरूपसे भी निश्चय नहीं है 
अत्त। परका अभांव नहीं कहा जा सकता । यदि पररूपसे 
वस्तु उपलब्ध होती है. तो अभावग्राही ज्ञानसे अभाव ही सामने 
१ “एक हीदं वस्तूपलभ्यते । तब्चेदमावः किमिदानी भावों भवि- 
व्यति १ तद्यदि पररूपतयाउ्माव:; तदा घट्स्य पथ्रूपता प्राप्नीति। यथा 
पररूपतया भावसच्वेष्ड्डीक्रियमाणें पररूपानुप्रवेशश तथा अ्रभावल्ेप्यड्री- 
क्रियमाणे पररूपानुप्रवेश एवं, ततश्च सर्च सर्वात्मिकं स्थात्‌ू । अ्रथ 
पररूपस्यभा वः, तदविरोधि ख्वेकर्तत तस्याभावः । नहिं तस्मिन्‌ सति 
भवान्‌ तस्यानुपलब्घे#ष्टा, अन्यथा हिं आत्मनोंडप्यमावों भवेत्‌ | अथ 
आत्मसत्ताशविरेधित्वेन स्वात्मनोष्भावो न भवत्येव; परसत्ताविरोधित्वात्‌ 
परस्यप्यमावो न भवति | अथापराकारतया नोपलम्यंते तेन परस्य भावो न 
भव॒ति, अभावाकारतया चाज्षुपलब्धेः परस्याभावोषि न भवेत्‌ ॥। अथ 
'अमावाकारतया उपलब्यते, तदा भावोज्न्यो नास्ति अभावाकारान्तरि- 


तत्वातु अमावस्वभावावगाहिना' अवबोधेन अभाव एवं द्योतितों न 
भावः ।">-तत्वोप० प्ृ० ७८-७६ | 
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' रहेगा, फिर भावका ज्ञान नहीं हो सकेगा ।” आदि । कद 
यह एक सामान्य मान्यता रूढ है कि-एक वस्तु अनेक केसे हो 
सकती है? पर जब बस्तुका स्वरूप ही असंख्य विरोधोंका आकर हद 
तव उससे इनकार कैसे किया जा सकता है ९ एक ही आत्मा हपे 
विषाद सुख ढुःख ज्ञान अज्ञान आदि अनेक पर्यायोंको धारण 
करनेवाला प्रतीत होता है। एक कालमे वस्तु अपने स्वरूपसे है 
यानी उसमे अपना ख्वरूप पाया जाता है, परका स्वरूप नहीं । पर- 
रूपका नास्तित्व यानी उसका भेद तो ग्रक्ृत वस्तुमे मानना ही 
श्वाहिये अन्यथा स्व और परका विभाग कैसे होगा ९ उस नास्तित्व 
का निरूपण परपदार्थकी दृष्टिसे होता हे; क्योंकि परका ही तो 
नास्तित्व है। जगत अन्योज्न्याभावरूप है। घट घदेतर यावत्‌ 
पदार्थोंसे भिन्न है। यह घट अन्य घटोंसे भिन्न है? इस भेदका 
नियामक परका नास्तित्व ही है। 'पररूप उसका नहीं है? इसीलिये तो 
उसका नास्तित्व माना जाता है | यद्यपि पररूप वहाँ नहीं है, पर उसको 
आरोपित करके उसका नास्तित्व सिद्ध किया जाता हे-कि दि 
घड़ा पटादिरूप होता तो पटादिरूपसे उसकी उपलब्धि होनी चाहिये 
थी? पर नहीं होती, अतः सिद्ध होता है कि-घड़ा पटाविरूप नहीं है । 
यही उसका एकत्व या कैवल्य है जो वह स्वभिन्न पर पदार्थरूप नहीं 
, है। जिस समय परनास्तित्वकी विवक्षा होती है; उस समय अभाव 
ही वस्तुरूप पर छा जाता है, अतः वही वही दिखाई देता है, उस 
समय अस्तित्वादि धर्म गोण हो जाते हें और जिस समय अस्तित्व 
सुख्य हक उस समय कु केवल सद्रूप ही दिखती है, उंस 
, समय गोण हो जाते अन्य अंगोंमे 
सममना चाहिए | आदि गौण हद जाते हैं। यही अन्य भंगोंमे 
ह तस्वोपप्लबकार किसी भी तत्त्वकी स्थापना नहीं करना चाहते, 
अतः उनकी यह शेली है कि अनेक/विकल्प जालसे वस्तुस्व॒रूपको 
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हि पक कर देना। अन्तमें वे कहते हैं कि-इस तंरह उपप्लुत 
त्वोमें ही समस्त जगतके व्यवहार अधविचारितरमणीय रूपसे चलते 
रहते हैं। परन्तु अनेकान्त तत्त्वमें जितने भी विकल्प उठाए जाते हैं 
उनका समाधान हो जाता है। उसका खास कारण यह है कि-नहों 
चस्तु उत्पाद-व्यय-प्रोव्यात्मक एवं अनन्त गुण-पर्यायवाली है बहीं 
वह अनन्तधमसे युक्त भी हे। उसमे कल्पित अकल्पित सभी घर्मोका 
निर्वाह है और तत्त्वोपप्लबवादियों जैसे वाबदूकोंका उत्तर तो 
अनेकान्तवादसे ही सही सही दिया जा सकता है । विभिन्न अपेक्षाओ 
से वस्तुको विभिन्नरूपों में देखा जाना ही अनेकान्त तत्त्वकी रूपरेखा 
है। ये महाशय अपने कुविकल्पजालमे समस्त होकर दिगम्वरोंको 
मूर्ख कहते हुए अनेक भंड वचन लिखनेमें नहीं चूके ! 

तत्त्वोपप्लुवकार यही तो कहना चाहते हैं. कि-“वस्तु न नित्य 
हो सकती है न अनित्य न उमय और न अवाच्य। यानी जितने 
एकान्त प्रकारोंसे वस्तुका विवेचन करते हैं उन उन उन रूपोंमें वस्तु 
का स्वरूप सिद्ध नहीं हो पाता! | इसका सीधा तात्पय यह निकलता 
है कि-वस्तु अनेकान्तरूप है, उसमें अनन्तधर्म हैं। अतः उसे 
किसी एकरूपमें नहीं कंहा जा सकता 7 अनेकान्त दर्शनकी 
भूमिका भी यही है कि वस्तु मूलतः अनन्तधर्मात्मक है, उसका 
पुर्णरूप अनिरवचनीय है, अतः उसका एक एक धर्मसे कथन करते 
समय स्याद्वाद पद्धतिका ध्यान रखना चाहिये अन्यथा तत्त्वोप- 
प्लवबादीके द्वारा दिये गये दूषण आँयगे। यदि इन्होंने वस्तुके विधे- 
यात्मक रूप पर ध्यान दिया होता तो वे स्वयं अनन्तधर्मात्मक स्वरूप 
पर पहुँच ही जाते । शब्दोको एकधमवाचक सामथ्यके कारण जो 
उलमन उत्पन्न होती है उसके निबटारेका मार्ग हे स्थाह्माद । हमारा 
प्रत्येक कथन सापेत्ञ होना चाहिए ओर उसे सुनिश्चत विवक्षा या. 
इृष्टिकोशका स्पष्ट अतिपादन करना चाहिये । 


स्थाद्गाद मीमांसा " 9६७. 


श्री व्योमंशिव और अनेकान्तवाद- 


आचार्य व्योमशिव प्रशस्तपादभाष्यके प्राचीन टीकाकार 
हैं। वे अनेकान्त ज्ञानको मिथ्या रूप कहते समय व्योमवती टीका 
(9० २० ड)में वह्दी पुरानी विरोधवाली दलील देते हैं कि-“एकधर्सीमें 
विधिप्रतिपेध रूप दो विरोधी धर्मोकी संभावना नहीं हे । मुक्तिमे भी 
अनेकान्त लगनेसे वही मुक्त भी होगा और वही संसारी भी । इसी 
तरह अनेकान्तमें भी अनेकान्त माननेसे अनवस्था दूषण आता है |” 
उन्हे सोचना चाहिये कि जिस प्रकार एक चित्र अवयबीमे चित्ररूप 
एक होकर भी अनेक आकारवाला होता है, एक ही प्रथवात्वादि 
अपरसामान्य स्वव्यक्तियोंमें अनुगत होनेके 'कारण सामान्य 
होकर भी जलादिसे व्यावृत्त होनेसे विशेष भी कहा जाता है. और 
मेचकरत्न एक होकर भी अनेकाकार होता है उसी तरह एक ही 
द्रव्य अनेकान्त रूप हो सकता है, उसमे कोई विरोध नहीं है। 
मुक्तिमे भी अनेकान्त लग सकता है। एक ही आत्मा जो अनादिसे 
वद्ध था वही कमंवन्धनसे मुक्त हुआ है अतः उस आत्माको 
चतमान पर्यायकी इष्टिसे मुक्त तथा अतीतपर्यायोंकी दृष्टिसे 
अमुक्त कह सकते हैं, इसमे क्या विरोध है ९ द्रव्य तो अनादि- 
अनन्त होता है। उसमें त्रेकालिक पर्योयोंकी दृष्टिसे, अनेक 
व्यवहार हो सकते हैं। मुक्त कर्मबन्‍्धनसे हुआ है, स्वस्वरूपसे 
तो वह सदा अमुक्त ( स्परूपस्थित ) ही है। अनेकान्तमें भी 
अनेकान्त लगता ही है'। नयकी अपेक्षा एकान्त है और प्रमाण- 
की _अपेत्ता वस्तुतत्त्व अनेकान्तरूप है। आत्मसिद्धि प्रकरण 
52285 0१03: स्वसंवेदनप्रत्यज्षका विपय सिद्ध 
रे जब यह भ्ररनन हुआ कि-शआत्मा तो 
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अल : जेनदर्शन ' 


ध्टे 4 ७ रू 
घ वह उसी समय संवेदनका कर्म कैसे हो सकता है ९ तो 
इन्होंने इसका समाधान अनेकान्तका आश्रय लेकर ही इस प्रकार 
हे ५ द ० वि कप ल्‍्> धछ कार 
किया है' कि-इसमे कोई विरोध नहीं है, लक्षणभेदसे दोनों रूप 
हों सकते हैं। स्वतंत्रत्वेन वह कर्ता है और ज्ञानका विषय होनेसे 
+े विरो हक घर््म रथ ॥० हो...  _ विरो 
कर्म है|! अविरोधी अनेक धर्म माननेमें तो इन्हे कोई सीधा विरोध 
हे ही नहीं । 
श्री भास्कर भट्ट और स्थाद्धाद्‌- 
्रहासून्के भाष्यकारोंमें भास्कर भट्ट भेदासेदवादी माने जाते 
हैं। इनने अपने भाष्यमे शंकराचार्यका खंडन किया है। किन्तु 
अ क ० कप 
“नैकस्मिन्नसंभवात” सूत्रम आहतसमत की समीक्षा करते समय ये 
० जे है] |] 
स्वयं सेदामेदवादी होकर भी शंकराचार्यका अनुसरण करके सप्त- 
भंगीमें विरोध और अनवधारण नामके दूषण देते हैं । वे कहते हैं 
हे हि जे 
कि “सब अनेकान्तरूप है. ऐसा निश्चय करते हो या नहीं ? यदि 
अ ्‌ न जि 6 
हाँ, तो यह एकान्त हो गया, ओर यदि नहीं; तो निश्चय भी 
अनिरचयरूप होनेसे निश्चय नहीं रह जायगा। अतः ऐसे शाल्रके 
प्रणेता तीथेड्डर उन्मत्ततुल्य हैं |? 
आहश्चय होता है इस अनूठे विवेक पर ! जो स्वयं जगह 
ध्क्प प्‌ र्ते 
जगह भेदाभेदात्मक तत्त्वका समर्थन उसी पद्धति से करते हैं 
जिस पद्धति से जेन, वे ही अनेकान्तका खंडन करते समय सब 
भूल जाते हैं । मैं पहिले लिख चुका हूँ कि स्याद्वाद का प्रत्येक भन्ञ 
अपने दृष्टिकोशसे सुनिश्चित है। अनेकान्त भी श्रमाणदृष्टिसे 


१ “अथात्मनः कतृंत्वादेकस्मिन काले कर्मत्वासंभवेनाप्रत्यक्षवम; तन्न; 
लक्षणमेंदेन तदुपपतेः | तथाहिं-शानचिकीर्षाघारत्वस्थ कतृलच्षण॒स्योपपतेः 
कतृत्वम्‌, तददैव च क्रिया व्याप्यत्वोपलब्धेः कर्मत्व॑ चेति न दोपः, लक्ष- 
णतन्त्रत्वाद्‌ वस्त॒व्यवस्थायाः ?-प्रश० व्यो० ४० रे६२ 


स्याद्वाद मीमांठा भ्ध६ 


( समग्रदष्टिसे ).अनेकान्त रूप है और नयद्ृध्से एकान्तरूप हे। 
इसमें अनिश्चय या अनवधारणकी क्या बात है ? एक ख्री अपेक्षा- 
भेदसे 'माता भी है. और पत्नी भी, वह उभयात्मक है' इसमे उस 
कुतकीकों क्या कहा जाय जो यह कहता है कि-/उसका एकरूप 
निश्चित कीजिये-या तो माता कहिये या फिर पत्नी ?! जब हम 
उसका उभयात्मकरूप निश्चितरूपसे कह रहे हैं, तव यह कहना कि 
“उमयात्मकरूप भी उभयात्मक होता चाहिये; यानी हम निरिचत 
रूपसे उभयात्मक नहीं कह सकते'; इसका सीधा उत्तर है. कि 'बह्‌ 
स्री उमयात्मक है, एकात्मक नहीं? इस रूपसे उमयात्मकतामं भी 
उभयात्मकता है। पदार्थका प्रत्येक अंश और उसको अहण करने- 
वाला नय अपनेमें सुनिश्चित होता है। । 

अब भास्कर भाष्य' का यह शंका समाधान देखिए-- 

प्रश्न-'भेद और अभेदसें? त्तो विरोध है ९ 

उत्तर-यह प्रमाण और प्रमेयतत्त्वको न समभनेवालेकी शंका 
है (“जो वस्तु अमाणसे जिस रूपसे परिच्छिनन हो वह 
उसी रूप है। गो अहब आदि समस्त पदार्थ भिन्‍नामिन्नही प्रतीत 
होते हैं । वे आगे लिखते हैं कि-सर्वधा अभिन्‍त या भिन्‍न 
पदार्थ कोई दिखा नहीं सकता। सत्ता ज्ञेयत्व और द्र्यत्वादि सामान्य 
रूपसे सव अभिन्न हैं ओर व्यक्तिरुपसे परस्पर बिलक्षण होनेके 
कारण भिन्न | जब उस्यात्मक वस्तु प्रतीत हो रही है तब विरोध 
केसा १ विरोध या अविरोध प्रमाणसे ही तो व्यवस्थापित किये 
जाते हैं। यदि प्रतीत्तिके बलसे एकरूपता निरिचत की जाती है 


मर पीके लक कस 2005% 

१ यदणयुक्त मेदमेदयोविंरेध इति, तदमिघीयते अभिरूपितप्रभाण 
प्रमेयतत्वस्येद चोद्यम्‌ | १७७७ ५७५१७ ॥॒ ल्‍ 
' यत्ममाण परिच्छिन्नमविरुद्ध हि तत्तथा | 

वस्तुजात गवाश्वादि मिन्नासिन्न प्रतीयंत |?-भास्करमा०्पू० १६ 
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तो द्विरूपता भी जब प्रतीत होती है. तो उप भीमानना चाहिये। 
“एकको एकरूप ही होना चाहिये? यह कोई इहवराज्ञा नहीं है । 

हा प्रश्न-शीत डे उष्णस्पर्शकी तरह भेद और अभेदमें 
ध क्‍यों नहीं है ९ 

+ उत्तर-यह आपकी बुद्धिका दोष है, वस्तुमे कोई विरोध 
नहीं है रा छाया और आतपकी तरह सहानवस्थान विरोध तथा 
शीत ओर उष्णकी तरह भिन्‍्नदेशवर्तित्वरूप विरोध कारण- 
ज्रह्म तथा कार्यप्रपंचमें नहीं हो सकता; क्‍योंकि वह ही उत्पन्न होता 
है, वहीं अवस्थित है और वहीं प्रलय होता है। यदि विरोध 
होता तो ये तीनों नहीं वन सकते थे। अग्निसे अंकुरकी उत्पत्ति 
आदिसे रूपसे कार्यकारण सम्बन्ध तो नहीं देखा जाता | कारणभूत 
मिट्टी और सुबर्ण आदिसे ही तज्जन्य कार्य सर्वदा अलुस्यूत देखे 
जाते हैं। अतः आँखे बन्द करके जो यह परस्पर असंगतिरूप विरोध 
कह जाता है वह या तो बुद्धि विपर्यासक्रे कारण कहा जाता है 
या फिर प्रारम्भिक श्रोत्रियके कानोंको ठगनेके लिए। शीत ओर 
उष्ण स्पर्श 'हमेशा भिन्‍न आधारमें रहते हैं, उनमें न तो कभी 
उत्पाद्य-उत्पादक सम्बन्ध रहा है ओर न आधाराधेयभावष ही, अत्तः 
उनमे विरोध हो सकता है। अत्तः 'शीतोष्णवत्‌' यह दृष्टान्त 
उचित नहीं है। शंकाकार बड़ी प्रगल्मतासे कहता है कि- 

शंका-“यह स्थाणु है या पुरुष? इस संशयज्ञानकी तरह भेदामिद्‌- 
ज्ञान अग्रमाण क्‍यों नहीं है ९ 
उत्तर-परस्परपरिहारवालोंका ही सह अवस्थान नहीं हो 

सकता। संशयज्ञानमे किसी भी प्रमेयका निश्चय नहीं होता 
अतः वह अप्रमाण है। किन्तु यहाँ तो मिट्टी सुषण आदि 
कारण पूर्वसिद्ध हैं, उनसे बादमें उत्पन्न होनेवाला कार्य तदाश्रित 
ही उत्पन्न होता है। काये कारणके समान ही होता है। कारणका 


ते 
कौ 
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स्परूप नष्ट कर भिन्‍नदेश या भिन्‍नकालमें कार्य नहीं होता। 
अतः प्रपन्नको मिथ्या कहना उचित नहीं है। किसी पुरुषकी 
अपेक्षा चस्तुमे सत्यता या असत्यता नहीं ऑँकी जा सकती कि 
भुमुक्ुओंके लिये अपन्च असत्य है और इतर व्यक्तियोंके लिये 
सत्य है! रूपको अन्धेके लिये असत्य और आँखबालेको सत्य 
नहीं कह सकते। पदार्थ पुरुषकी इच्छाछुसार सत्य या असत्य 
नहीं होते। सूर्यस्तुतिकरनेवाले और निन्दाकरनेबाले दोनोको 
दी तो तपाता है। यदि मुमुछ्ञुओंके लिये अपच्च मिथ्या हो और 
अन्यके लिए तथ्य; तो एकसाथ तथ्य और मिशथ्यात्वंका असेग 
'होता है “अतः; जह्को भिन्‍नाभिन्स रूप सानना चाहिये | 
'कहा भी हे-- हि । 

“कार्य रूपसे अनेक और कारण रूपसे एक हैं, जैसे कि कुंडल 
आदि पर्यायोंसे भेद और सुबणे रूपसे अभेद होता है।" 

इस तरह ब्रह्म ओर ग्रपन्नके भेदाभेदका समर्थन करनेवाले 
आचारय जो एकान्तवादियोंको “अज्ञापराध, अनिरूपितप्रमाण 
अमेय' आदि विचित्र विशेषणोंसे सम्बोधित करते हें, वे स्वयं 
'द्गिम्बर-विवसन मतका खंडन करते समय केसे इन विशेषणोसे . 
वच सकते हें न 5 
.. ४० १८३ में फिर जहाके एक होने पर भी जीव और प्राज्षके 
भदका समन करते हुए लिखा है कि-“जिस प्रकार प्थिवीत्व समान 
होने पर भी पद्मराग तथा कुद्र पापाण आदि्का परस्परभेद देखा 
जाता है उसी तरह अहम और जीवग्नाज्षमे भी सम्मना चाहिये । 
इसमें कोई विरोध नहीं है ॥? 

४० १६४ में फिर अह्मके भेदामेद 
डुहराया गया है । मैंने यहाँ जो आलराजाइक विश्व जो 
भेदका प्रकरण उपस्थित किया है, उसका इतना ही तालपय॑ है कि 


अन्‍य छः डक रे छ 
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'भेद और असेदसें परस्पर विरोध नहीं है, एक वस्तु उभयात्मक 
हो सकती है” यह बात भास्कराचार्यको सिद्धान्त रूपमे इृष्ट है। 
उनका जहाको सर्वेथा नित्य स्वीकार करके ऐसा मानना उचित हो 
सकता है या नहीं ९! यह प्रश्न यहाँ विचारणीय नहीं है। जो कोई 
सी तटस्थ व्यक्ति उपयुक्त . भेदाभेद॒विषयक दशंकासमाधानके 
साथ ही साथ इनके द्वारा किये गये जैनमतके खंडनको पढ़ेगा 
बह मतासहिए्णुताके स्वरूपकों सहज ही समझ सकेगा ! 

यह बड़े आएचयेकी बात है कि स्याद्वादके भंगोको ये आचाये 
अनिश्चय? के खातेमें तुरंत खतया देते हैं। और 'मोक्ष है भी 
नहीं भी! कहकर अप्रवृत्तिका दूषण दे बैठते हैं ओर दूसरोंको 
उन्म्त तक कह देते हैं ! भेदाभेदात्मक तत्त्वके समर्थनका वैज्ञानिक 
प्रकार इस तत्त्वके द्रष्टा जेन आचार्योसे ही समझा जा सकता है । 
यह परिणामी नित्य पदार्थमें ही संभव है, स्वेथा नित्य या सर्वेथा 
अनित्यमे नहीं; क्‍्यों।क द्रव्य स्वयं तादात्म्य होता है, अतः पर्योयसे 
अभिन्न होनेके कारण द्रव्य स्वयं अनित्य होता हुआ सी अपनी 
अनायनन्त अविच्छिन्न घाराकी अपेक्षा भुव या नित्य होता है । 
अतः भेदाभेदात्मक या उभ्यात्मक तत्त्वकी जो प्रकिया, स्वरूप 
ओर समभने समभानेकी पद्धति आहत द्शनमें व्यवस्थित रूपसे 
पाई जाती है, बह अन्यत्र दुर्लभ ही है । 
श्री विज्ञानभिक्षु और स्वाह्वार्द-- 

ब्रह्मसूत्रके पिज्ञानामृत भाष्यमें दिगम्बरोंके स्याह्ादको 

अव्यवस्थित बताते हुए लिखा है! कि-“प्रकार भेदके बिना दो 





१ “परे वेदबाह्या दिगग्बरा एकस्मिन्नेव पदार्थे भावाभावो मन्यन्ते **" 
सर्व वस्त्वव्यवस्थितमेव स्थादस्ति स्थाज्नास्ति'“अन्रेदमुच्यते; न; एकस्मिन_ 
यथोक्तभावाभावादिरूपत्वमपि । कुतः १ असम्भवात्‌ । प्रकारमेद बिना 
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विरुद्ध धर्म एक साथ नहीं रह सकते | “यदि प्रकारमेद्‌ साना 
ज्ञाता है तो विज्ञानभिक्लुजी कहते हैं कि-हमारा ही मत हो गया 
और उसमें सब व्यवस्था वन जाती है, अतः आप अव्यवस्थित 
तर्व क्यों मानते हैं !”” किन्तु स्थाह्द सिद्धान्तमे अपेक्षाभेदसे 
प्रकारमेदका अस्वीकार कहाँ है ? स्याद्वादका प्रत्येक संग अपने 
निश्चित दृष्टिकोशसे उस धर्मका अवधारण करके भी वस्तुके 
अन्य धर्मोद्की उ्पेक्ञा नहीं होने देता। एक निर्विकार महामे 
परमा्थतः प्रकार्मेद कैसे वन सकते हैं ९ भनेकान्तवाद तो 
वस्तुमे स्वमभावसिद्ध अनन्तधर्म मानता है । उसमें अव्यंवस्थाका 
लेशमात्र नहीं हैं। उन धर्मोका विभिन्‍न दृष्टिकोणोंसे मात्र वर्णन 
होता है, स्वरूप तो उनका स्वतःसिद्ध है। प्रकारसेदसे कहीं एक 
साथ दो धर्मोके मान लेनेसे ही व्यवस्थाका ठेका नहीं लिया जा. 
सकता । अनेकान्ततत्त्वकी सूमिका ही समस्त विरोधोंका अविरोधी 
आधार हा सकती है । 
श्री श्रोकण्ठ' और अनेकान्तवाद- 
श्रीकण्ठाचाये अपने श्राकण्ठ भाष्यमें उसी पुरानी विरोधबाली 
दलीलको दुहराते हुए कहते है. कि-“जैसे पिड, घट और कपाल अव- 


बे -नन>>म न नननन बिन» म+न3 2जन>फानकन, 


विरुद्धयोरेक्दा सहावस्थानसंस्थानासम्मवात्‌ । प्रकारभेदाभ्युपगमे वास्म- 

न्मत्रवेशेन सर्पेव व्यवस्थास्ति कथमव्यवस्थित जगदभ्युगम्यते भवद्मि- 
. कप 

रित्यथ: (-विज्ञनामृतमा० २॥२॥३३ 





? “जैना हि सप्तमड्जोन्यायेन''स्थाच्छुव्द ईषदर्थ:। एतददुत्तम्‌:- 
कुतत: ! एकस्मिन्‌ वस्तुनि सत्वासखनित्वत्वानित्वत्वमेदामेदादीनामसंभवात्‌ । 
पर्यायभावनश्च द्वव्यस्यास्तित्वनास्तित्वादिशव्दबुद्धिविपया:. परस्पर- 
विरद्धा: पिण्डत्वघव्त्वकृपालत्वाद्यवस्थावत्‌ युगपत्न संभवन्ति । झतो 
विरुद्ध एवं जैनवादः ।?'-श्रीकण्ठमा० २।२॥३३ 


है| 


र् 
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स्थाएँ एक साथ नहीं हो सकतीं उसी त्तरह अस्तित्व और नास्तित्व 
आदि धर्म भी ।? परन्तु एक द्रव्यकी कालकरमसे होनेवाली पर्यायें 
'युगपत्‌ संभव न हों. तो न सही; पर जिस समय घड़ा स्वचतुष्टयसे 
'सत! है उसी समय उसे पटादिकी अपेक्षा असत्‌? होनेमे क्‍या 
विरोध है ९ पिड घट और कपाल पर्यायोंके रूपसे जो पुदुगलाणु 
'परिणत होंगे उन अणुद्रव्योंकी दृष्टिसे अतीतका संस्कार और 
भविष्यकी योग्यता वत्तमानपर्यायवाले द्रव्यमें तो है ही। आप 
'स्यात' शब्दकों इंषदर्थंक मानते हैं। पर “इपत” से स्याद्वादका 
असिधेय ठीक ग्रतिफलित्त नहीं होता । 'स्यात्त! का वाच्यार्थ है- 
घुनिशिचित दृष्टिकोश ! श्रीकण्ठभाष्यकी टीकामें श्रोअप्यय्य दीक्षित' 


१ “द्रेव पारिभाषिकोइ्य सप्तमद्घोनयः स्वीक्रिवत एवं । घथदि: 
स्वदेशेडस्ति, अन्यदेशे नास्ति, स्वकालेडस्ति अन्यकाले नास्ति, स्वात्मना 
अस्ति अन्यात्मना नास्ति, इति देशकालप्रतियोगिरूपोपाधिभेंदेन सच्तवा- 
सत्वसमावेशे लोकिकपरीक्षुकाणां विसप्रतिपत््यसंभवात्‌ । न्चेतावता 
परामिमत वस्त्वनेकान्त्यमापद्रते-स्वकाले सदेव अन्यकाले असदेव इत्यादि 
पनियमस्य भज्ञामावात्‌ । स देश इह नास्ति, स काल इदानी नास्तीत्यादि- 
प्रतोतो देशकालाचुपाध्यन्तरामावात्‌, तत्राप्युपाध्यन्तरापेक्षणे$नवस्थानात्‌ | 
इतरान्‌ श्रद्धीकारयितुं परं॑ गुडजिह्नि 4 न्यायेन देशकालाश्ुपाधिमेंद्मन्त- 
भाँव्य सच्त्यासत्त्वप्रतीतिरुपन्‍्यस्थते । वस्तुतों विम्रृश्यमाना सा निरुपाधिकेत्र 
सच्चासत्वादिसंकरे प्रमाणम्‌ । अ्रत एज स्थाह्वादिना 'घणरोउत्ति घये 
नास्ति पट; सन्‌ पय्ेड्सनः इत्यादि प्रत्यक्षप्रतोतिमेव सत्चासचाथने- 
कान्त्ये प्रमाणमुपगच्छुन्ति,'  परस्परविरुद्धधर्मतमावेशे सर्वोन्ुभव- 
सिद्धस्तावडुपाधिमेदों नापहोतुं शक्यते । लॉकमर्यादामनतिकममार्णेन 
देशकालादिसत्तवनिषेघेडपि देशकालाशुपा यबच्छेंदः अनुभूयत एव । 
इहात्माश्रयः परर्पराश्रयः अनवस्था वा न दोष;, यथा अमेयत्वामिघे- 
यत्वादिदवत्ती, यथा च बीजाडकुरादिकार्यकारणभावे विरुद्धधर्मंसमावेशे । 
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को देश काल और स्वरूप आदि अपेक्षाभेदसे अनेक घम स्वीकार 
करना अच्छा लगता है और “अपेक्षाभेदसे अनेक धर्म स्वीकार 
करनेमें लौकिक और परीक्षकोंको कोई विवाद नहीं हो सकता 
'यह भी वे मानते हैं, परन्तु फिर हिचक कर कहते हैं कि 'सप्रभन्ली 
का यह स्वरूप जैनोंको इष्ट नहीं है। वे यह आरोप करते हैं कि- 
वस्थाह्मदी तो अपेक्ताभेदसे अनेक धर नहीं मानते किन्तु बिना 
अपेक्षाके ही अनेक धर्म मानते हैं ! आरचर्य है-कि वे आचाये 
अनन्त वीर्य कृत- 
“तद्दिधानविवत्ञायां स्थादस्तीति गतिर्भ वेत्‌ । 
स्पाज्षास्तीति प्रयोग: स्थात्तन्निषेधि विवच्चिते |? + 


इत्यादि कारिकाओंको उद्घृत भी करते हैं और स्याद्वादियों 
पर यह आरोप भी करते जाते हैं कि-'स्याह्गादी बिना अपेक्षाके ही 
सत्र धर्म मानते हैं!” इन स्पष्ट प्रमाणोके होते हुए भी ये कहते हैं बि--. 
दुसरोंके गले उत्तारनेके लिये जेन लोग अपेक्षारूपी गुड़ चटा देते हैं 
बस्तुत: वे अपेक्षा मानते नहीं हैं, वे तो निरुपाधि सत्त्व असत्त्व ओर 
मानना चाहते हैं ।! इस सिथ्या आरोपके लिये क्या कहा जाय ९ और 
इसी आधार पर वे कहते हैं कि-स्रीमे माता पत्नी आदि आपेक्षिक 
व्यवहार न होनेसे स्याह्मदममं लोकविरोध होगा ।” भला, जो दूषण 
स्थाह्ठादी एकान्तवादियोंको देते हैं वे दी दूषण जैनोंको जबरदस्ती. 
दिये जा रहे हैं, इस अन्धेरका कोई ठिकाना है ! जैनोंके संख्यावद्ध, 
थन्‍्थ इस स्वाह्राद ओर सप्तभड्जीकी विविध अपेक्ताओंसे भरे पड़े 





सर्वथोपाधिमेदं प्रव्याचक्षाणस्य चायमस्या: पुत्र: अस्याः पतिः अ्रस्वाः 
पित्ता अस्थाश्श्वसुर इत्यादिव्यवस्थापि न सिद्ध्येदित कर्थ तत्र तक्क 
स्थाद्मदे मातृलाचुचितव्यवह्ारान्‌ व्यवस्थया<नुतिष्ठेत्‌ । तस्मात्‌ स्चे- 
वहिष्कार्योडयमनेकान्तवादः [??-अ्रीकण्ठभा० टी० प्रृ० १०३ ध 
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हैं ओर इसका वैज्ञानिक विवेचन भी वहीं मिलता है। फिर भी 

“जन्हींके सत्थे थे सब दृषण सढ़े जा रहे हैं. और यहाँ तक लिंखा 
जा रहा है कि यह लोकविरोधी स्याद्वाद सर्वृत्तः बहिष्कार है। 
'किसाहचरयेमतः परम्‌ !! इसकी लोकाविरोधिता आदि की सिद्धिके 
लिये इस 'स्याद्वाद ओर सप्तभद्गी प्रकरणमें? पर्याप्त लिखा गया है। 
ओ रामाजुजाचार्य और स्याहाद्‌- 


श्री शमानुजाचार्य सी स्याद्वाद्में उसी तरह निरुपाधि या 
निरक्षेप सत्त्वासत्तका आरोप करके विरोध दृषण देते हैं! । वे 
स्थाह्रादियोंको समझानेका साहस करते हैं कि-“आप लोग प्रकार- 
भेदसे धरंसेद मानिये |” गोया स्याह्ादी अपेक्षाभेदकों नहीं समभते 
हों, या एक ही दृष्टिसे विभिन्न धर्मोक्ना सद्भाव मानते हों । अपेक्षा- 
भेद, उपाधिसेद्‌ या प्रकारभेदके आविष्कारक आचार्योह्नी उन्हींका 
उपदेश देना कहाँ तक शोभा देता है १ स्याद्वादका तो आधार ही 
यह है कि-विभिन्न दृष्टिकोणोंसे अनेक धर्मोकों स्वीकार करना ओर 
कहना । सच पूंछा जाय तो स्वाद्वादका आश्रयण किये बिना ये 
विशिष्टाह्ेतता का निर्वाह ही नहीं कर सकते है । 


श्री चल्लभावचाय और स्थाह्ाद- 
श्री बललभाचाय भी विवसन समय प्राचीन परस्पराके अनुसार 


१ “द्ब्यस्थ तब्िशेषणभूतपर्यायशब्दामिधेयाद्रस्थाविशेषस्थ थे 
'इद्मित्थम? इति प्रतीतेः, अकारिप्रकास्तया पथकृपदार्थत्वातू नैकस्मिन, 
विरुद्धप्रका रभूतसत्वासत्त्वस्वरूपधर्मसमावेशोीं थुगपत्‌ संभवति"“एकल्य 
प्थिवीद्रव्यस्थ घटल्वाश्रयत्व॑ शरावत्वाअ्यत्व॑ च॒प्रंदेशमेंदेन नरैंकेत 
प्रदेशेनोमयाश्रयत्व॑ ययैकस्य देवदत्तस्य उत्पक्तिविनाशयोग्यत्व॑ कालमेंदेन । 


-न हो तावता दयात्मकत्वमपि ठ॒ परिणामशक्तियोगमानरस्‌ ।* 
; -वेदान्तद्ीप ए० १११०-३२ 
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विरोध दूषण दी उपस्थित - करते हैं'। वे कहना चाहते के ' 
“वस्तुतः विरुद्धर्मान्‍्तरत्व ऋह्ममे ही प्रमाणसिद्ध हो सकता है | 
'स्यात? शब्दका अर्थ इन्होंने अभी8? किया है। आइचर्य तो यह 
३ कि ब्रह्मको निर्विकार मानकर भी ये उससे उभयरूपता वास्तविक 
मानना चाहते हैं ओर जिस स्पाद्वादसे विरुद्ध धर्मोकी वस्तुत्‌$ 
सापेज्ञ स्थिति बनती है उसमें विरोध दुंघण देते हैं! अह्मकों 
अचिकारी कहकर भी ये उसका जगतके रूपसे परिणमन कहते है ॥ 
छुंडल कटक आदि आकारोमे परिणत होकर भी सुबरणुकी अबि- 
कारी सानना इन्हींकी प्रमाणपद्धतिमे 'है। भला सुबर्ण जब 
पर्यायोंकों धारण करता है. तब वह अविकारी केसे रह सकता है ९ 
पूर्वरूपका त्याग किये विना उत्तरका उपादान कैसे हो सकता हे ९ 
“ब्रह्मयको जब स्मण करनेकी इच्छा होती है तब वे अपने आनन्द 
आदि गुणोका तिरोभाव करके जीवादिरूपसे परिणत होते हैं ।” 
यह अविर्भाव और तिरोभाव भी पूर्वरूपका त्याग ओर उत्तरके 
उपादानका ही विवेचन है । अतः इनका स्वाह्वादम दूपण देना भी 
अनुचित है । 

श्री निम्बाकोचार्य ओर अनेकान्तवाद्‌- 

्रद्मसून्नके साष्यकारोंमें निम्वाकोचाय स्वभावत: भेदामेद्वादी 

हैं। वे स्वरूपसे चित्‌, अचित्‌ और त्रह्मंपदार्थमें द्वेतअ्॒तियोंके 
आधारसे भेद मानते हैं। किन्तु चित्‌ अचितकी स्थिति और ग्रवृत्ति 
त्रह्माधीन ही होनेसे वे अह्मसे अभिन्‍न हैं । जैसे पत्र पुष्पादि 
स्वरूपसे भिन्‍न होकर भी बच्षसे प्थक्‌ प्रवृत्त्यादि नहीं करते, अत्तः 








१ :तेहि अन्तर्निप्ठाः प्रप!ज्चे उदासीनाः सत्तविभक्तीः 'परेच्छुया 
बदन्ति । स्याच्छुब्दोड्मीष्टवचन) ।'“ तदह्दिरोधेनासम्मवादयुक्तम्‌ |! 


>अगशुभा>» २।२।३ ३२ 
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बृक्तसे अभिन्‍न हैं, उसो तरह जगत और ब्ह्मका भेदासेद स्वाभा- 
विक है, यददो श्रुति स्मृति और सूत्नसे समर्थित होता है । -इस तरह 
थे स्वाभाविक भेद्सेदवादी होकर भो जैनोके अनेकान्तमें सत्तव और 
असत्त दो धर्मोको विरोधदोषके भयसे नहीं मानना चाहते' यह 
बड़े आश्चयेकी बात है। जब इसके टीकाकार श्रीनिवासाचार्य पे 
प्रश्न किया गया कि-आप भी तो ब्ह्ममें भेदाभेद मानते हो, उसमे 
विरोध क्‍यों नहीं आता ९ त्तो वे बड़ी श्रद्धासे उत्तर देते हैं कि- 
हमारा मानना युक्तिसे नहीं है, किन्तु ब्रह्मके भेदाभेदका निर्णय 
श्रुतिसे ही हो जाता है ।” यानी श्रुतिसे यदि भेदाभेदका प्रतिपादन 
होता है तो ये माननेको तैयार हैं, पर यदि वही बात कोई युक्तिसे 
सिद्ध करता है तो उसमे इन्हें विरोधकी गन्ध आती है। पदार्थके स्वरूप 
के निर्णयमें लाघव ओर गौरबका प्रश्न उठाना अनुचित है, जैसे कि 
एकन्रह्मको कारण माननेमें लाघव है ओर अनेक परमाणुओंको कारण 
माननेमें गोरव। वस्तुकी व्यवस्था प्रतीतिसे की जानी चाहिये। 'अनेक- 
समान स्वभावाले सिद्धोंकी - स्वतन्त्र माननेमे गोरब है और एक 
सिद्ध मानकर उसीकी उपासना करनेमे लाधव है? यह कुतक भ्री इसी 
प्रकारका है; क्योकि वस्तु स्वरूपका निर्णय सुविधा और असुविधा 


(९०.७०. 33-3०9>म»+>का “+-3०+न«>>». +नज«»ओ बन्‍न्‍मम 





१ अ#नजैना वस्तुमात्रम्‌ अस्तित्वनास्तित्वादिना विरुद्ध धर्मदवय योजयन्ति; 
तन्नोप यते; एकस्मिन्‌ वस्तुनि सत्वासत््वादेविरुद्धधर्मस्य छायातपवत्‌ युग- 
पदसंभवात्‌ ।?-बह्मसू० नि० भा० २।२॥३३॥। 

२  ““ननु भवन्मतेडपि एकस्मिन्‌ धर्मिणि विरुद्धधर्मद्याद्ञीकारो5स्ति, 
तथा स्व खल्विदं त्रह्मः इत्यादिषु एकत्व प्रतिपाथते । अधानक्षेत्रशपत्ति- 
गुशणिशः द्वासु पर्या इत्यादावनेकलशञ् प्रतिपागते, इति चेत्‌ ; न; अस्या- 
थस्य युक्तिमूलत्वामावात्‌, श्रुतिमिरेव परस्परावियेघेन यथाथ' निर्यात- 
त्वात्‌""'इत्थं॑ जगदूबह्मणोमेदामेदी स्वाभाविकी भ्रुतिस्टरतिसूत्रणाधितो 
भवत; कोउत्र वियेधः । '-निम्बाक़मा० यी० २।२।३३ 


बन 
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की दृष्टिसे नहीं होता । फिर जैनमत्तमे उपासनाका प्रयोजन सिद्धों 
को खुश करना नहीं है। वे तो बीतराग सिद्ध हैं, उनका प्रसाद 
उपासनाका साध्य नहीं है किन्तु प्रारस्भिक अवस्थामें चित्तमें 
 आत्माके शुद्धतम आदर्शरूपका आलस्बन लेकर उपासनाविधि 
प्रारम्भ की जाती है जो आगेकी ध्यानादि अवस्थाओमें अपने 
आप छूह जाती है । 


भेदाभेद विचार- 

अनेक दृष्टियोंसे वस्तुस्वरूपका विचार करना, यह अनेकान्त 
का सामान्यस्वरूप है। भ० महावीर और बुद्धके समयमें ही 
नहीं, किन्तु उससे पहिले भी चस्तुस्वरूपको अनेक दृष्टियोंसे वर्णन 
करनेकी परम्परा थी। ऋगेदका “एक सद्दिप्रा बहुधा वदन्ति? 
( २१५२३,४६ ) यह वाक्य इसी अभिप्रायकरो सूचित करता 
है। बुद्ध विभज्यवादी थे। वे प्रश्नोंका उत्तर ' एकांशमें (हों? या 
जा! में न देकर अनेकांशिक रूपसे देते थे। जिन भ्रश्नोंको 
उनने अव्याकृत कहा है उन्हें अनेकांशिक' भी कहा है। जो 
व्याकरणीय है, उन्हें 'एकाशिक-अर्थात्‌ सुनिश्चितरूपसे जिनका 
उत्तर हो सकता है? कद है, जेसे दुःख आरयेसत्य है ही। बुद्धने 
प्रनव्याकरण चार प्रकारका बताया हे-( दीघनि० ३३ संगौति- 
परियाय ) एकांशव्याकरण, प्रतिप्ृच्छा व्याकरणीय प्रश्न, विभज्य 
व्याकरणीय प्रश्न ओर स्थापनीय प्रश्न | इन चार प्रश्न व्याकरणों 
में विभज्यव्याकरणोय प्रइ्नमें एक ही वस्तुका विभाग करके उसका 
अनेक दृष्टियोंसे वर्णन किया जाता है | 





१ “कतमे च पोह्पाद मया अनेकंसिका धम्मरा देसिता पजूजता ९ 
सस्सता लोको त्ति वा पोष्ठपाद मया अनेकंसिको धम्मो देसितो पञजतो । 
असस्सतो लोकोत्ति खो पोद्पाद मया अनेकसिको-*० '-दीघनि०पोट्पादसुत्त। 

३६ 


5 
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बादरायणके अहासूतरमें ( १४२०-२१) आचार्य आइमरथ्य 
ओर ओडुलोमिका सत आता है। ये भेदाभेदवादी थे, ब्रह्म तथा 
जीवमे भेदाभेदका समर्थन करते थे। शॉकराचार्यने बृहदारण्यक्‌- 
- भाष्य ( २३॥६ ) में भेदासेदवादी भर्ृप्रपद्नके सतका खंडन 
किया है। ये ब्रह्म और जगतमें वास्तविक एकत्व और नानात्व 
मानते थे। शकराचायके बाद सास्कराचार्य तो भेदाभेदवादीके रूपमे 
प्रसिद्ध ही हें । 
सांख्य प्रकृतिको परिणामी नित्य सानते हैं । वह कारणरूपसे 
एक होकर भी अपने बिकारोंकी दृष्टिसे अनेक है, नित्य होकर 
भी अनित्य है । 
योगशाद्रमें इंसी तरह परिणामवादका' समर्थन है। परिणाम 
का लक्षण भी योगआष्य (३॥१३ ) में अनेकान्तरूपसे ही किया 
है । यथा-“अवस्थितस्य द्वव्यस्थ पूर्व॑धम॑निववत्ती धर्मान्तरोपत्तिः 
परिणामः ।” श्र्थात्‌ स्थिरद्र्यके पूर्वेधर्मकी निदव्वत्ति होने पर 
नूतन धम्मकी उत्पत्ति होना परिणाम है। 
भट्ट छु्मारिल तो आत्मवाद' (ज्छो० श८-) में आत्माका 
व्यावृत्ति और अनुगम उभ्य रूपसे समर्थन करते हैं । वे लिखते हैं 
कि-“यदि आत्माका अत्यन्त नाश माना जाता है तो कृतनाश और 
अक्ृतागम दूषण आता है और यदि उसे एक रूप माना जाता है तो 
सुख-दुशः्ख आदिका उपभोग नहीं बन सकता । अवस्थाएँ स्वरूपसे 


त् 


१ “हयी चेय॑ नित्यता-कूट्स्थनित्वता, परिणामिनित्यता च॑। तत्र 
।.. कूटस्थनित्यता पुरुषस्य, परिणामिनित्यता गुणानाम्‌ |” 
-योगद० व्यासभा० १।४३३ 
२ तस्मादुमयहानेन व्यावृत्यनुगमात्मकः | 
पुरुषोथ्भ्युपगन्तव्य; कुण्डलादिषु सपंवतू ॥२८॥?? -मी० इलो० 
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परस्पर विरोधी हैं फिर भी उनमें एक सामान्य अविरोधी रूप भी हे । 
' इस तरह आत्मा उमयात्मक है ।” ( आत्मवाद, को० १३-३० ) | 
आचार्य हेमचन्द्रने बीतरागस्तोन्न ( दाम-१० ) में बहुत सुन्दर 
लिखा है कि- 
“४विज्ञानस्यैकमाकारं नानाकारकरम्बितम्‌ । 
इच्छुस्तथागतः प्राशोःनानेकान्तं प्रतिक्षिपितू ||5॥? 
अर्थात्‌ एक ज्ञानको अनेकाकार माननेवाले समझदार बोद्धोंको 
अनेकान्तका प्रतिक्षेप नहीं करना चाहिये | 
८“चित्रमेकमनेक च रूप॑ आमाणिक बदन । 
थौगो पैशेषिको वापि नानेकान्तं प्रतिक्तिपित्‌ ॥६॥१ 
अर्थात्‌ अनेक आकारवाले एक चित्ररूपको माननेवाले नेयायिक 
ओर वैशेषिककों अनेक्रान्तका प्रतिक्षेप नहीं करना चाहिए। 
/इच्छुन्‌ प्रधान सच्चाय्रैविंरद्धैगु ग्फितं गुणैः । 
सांख्यः संख्यावता मुख्यो नानेकान्तं प्रतिक्षिपित्‌ || १ ०॥१ 
अर्थात्‌ एक प्रधान ( प्रकृति ) को सत्त्व, रज ओर तम इन 
तीन गुणोंचाली माननेवाल्रे समझदार सांख्यकों अनेक़ान्तका 
प्रतिक्षेर नहीं करना चाहिये। 
इस तरह सामान्य रूपसे आ्राह्मणपरस्परा, सांख्य-योग और 
वोद्धोंम भी अनेक दृष्टिसे बस्तुविचारकी परम्परा होने पर भी क्‍या 
कारण हैं जो अनेकान्तवादीके रूपमे जैनोंका ही उल्लेख विशेष 
रुपसे हुआ है और वे ही इस शब्दके द्वारा पहिचाने जाते है 
इसका खास कारण है कि-वेदान्त परम्परामें जो सेदका उल्लेख 
हुआ है, वह ओपचारिक' या उपाधिनिमित्तक है। भेद होने पर 
भी वे ब्रह्मको निबिकार ही कहना चाहते हैं। सांख्यके परिणाम- 
चादसें वह परिणाम अवस्था या धर्म तक ही सीमित है, प्रकृति तो 
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नित्य बनी रहती है । कुमारिल भेदा-भेदात्मक कहकर भी द्रग्यकी 
नित्यताको छोड़ना नहीं चाहते,'वे आत्मामे भले ही इस प्रक्रियाको 
लगा गये हैं, पर शब्दके नित्यत्वके प्रसंगमें तो उनने उसकी एकान्त- 
नित्यताका ही समर्थन किया है। अतः अन्य मतोंमें जो अनेकान्त- 
दृष्टिका कहीं कहीं अबसर पाकर उल्लेख हुआ है. उसके पीछे 
तात्त्विकनिष्ठा नहीं हे। पर जेन तत्त्वज्ञानकी तो यह आधार शिला है 
ओर प्रत्येक पदार्थके प्रत्येक स्वरूपके विवेचनमे इसका निरपवाद 
उपयोग हुआ है। इनने द्रव्यार्थिक और पर्यायार्थिक दोनोंको 
समान रूपसे वास्तविक माना है। इनका अनित्यत्व केवल पर्याय 
तक ही सीमित नहीं है किन्तु उससे अभिन्न द्रव्य भी स्वयं त्द्रूपसे 
परिणत होता हे। पर्यायोंकों छोड़कर द्रव्य कोई भिन्न पदा्थ नहीं 
है। 'स्याह्माद और अनेकान्तदृष्टिका कहाँ केसे उपयोग करना” इसी 
विषय पर जैनदशेनमे अनेकों प्रन्थ बने हैं ओर उसकी सुनिश्चित 
वैज्ञानिक पद्धति स्थिर की गई है, जब कि अन्य मतोंमें इसका केवल 
सामयिक उपयोग ही हुआ है। बल्कि इस गठबंधनसे जेनदृष्टिका 
विपर्यास ही हुआ है ओर उसके खंडनमें उसके स्वरूपको अन्य 
सतोंके स्वरूपके साथ मिलाकर एक अजीब गुटाला हो गया है । 
'बोद्ध मन्धोंमें मेदामेदात्मकताके, खंडनके प्रसंगमें जेब ओर 
जैमिनिका एक साथ उल्लेख है तथा विप्र, निग्रेन्‍्थ ओर कापिलका 
एक ही रूपमें निर्देश हुआ है । जैन और जैमिनिका अभाव पदार्थके 
विषयमें दृष्टिकोण मिलता है, क्योकि कुमारिल भी भावान्तररूप 
ही अभाव मानते हैं; पर इतने सात्से अनेकान्त की विरासतका 





१ “पेन यदुक्त जैनजैमिनीयैः-सर्वात्मकमेक स्थादन्यापोहव्यतिक्रमे | ? 
-प्रमाणवा० स्वच्चु० टी० ४० १४३ 


“को नामातिशय:ः प्रोक्त: विप्रनिर््रन्‍्थकापिलें) ।” 
-तत्वसं० छो० १७७६ 
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अैन्रिक निर्वाद करने वालोंमे उनका नाम नहीं लिखा जा सकता। 
के हि तो एक और नित्य बनी रहती है और 
परिणमन महदादि विकारों तक सीमित हैं। इसलिये धर्मकीतिका 
दही और डेंटमें एक प्रकृतिकी दृष्टिसे अभेदप्रसंगका दूषण जम 
जाता है, परन्तु यह दूषण अनेकद्नव्यवादी जेनों पर लागू नहीं 
होता । किन्तु दूषण देनेवाले इतना विषेक तो नहीं करते, वे त्तो 
सरसरी चौरसे परमत्तको उखाड़ने की घुनमे एक ही मपड्टा सारते हैं | 

तत्त्वसंग्रहकारने जो विश्र, निर्भन्‍्थ और कापिलोंको एकही साथ 
खदेड़ दिया है, वह भी इस अंशमें कि-कल्पनारचित विचिन्न घं्से 
तीनों स्वीकार करते हैं। किन्तु निम्नेन्थपरम्परामे धर्मोकी स्थिति तो 
स्वासाविक है उनका व्यवहार केवल परापेक्ञ होता है। जेंसे एकद्दी 
पुरुषमें पितृत्व और पुत्रत्व घर्म स्वाभाविक हैं, किन्तु पितृव्यवहार 
अपने पुत्रकी अपेन्ता होता है तथा पुन्नव्यवहार अपने पिताकी 
इृष्टिसे । एकही धर्सीमें विभिन्न अपेक्षाओंसे दो विरुद्ध व्यवहार 
किये जा सकते हैं। 
इसी तरह वेदान्तके आचार्योंने जैनतत्त्वका विपर्यास करके 

यह सानु लिया कि जेनका द्रव्य नित्य (कूटस्थनित्य) बना रहता है 
केवल पर्यायें अनित्य होतीं हें और फिर विरोधका दूषण दे दिया 

( सत्त ओर असत्त्को या तो अपेक्षाभेदके बिना माने हुए 
अरोपित कर, दूषण दिये गये हैं या फिर सामान्यतया विरोधका खड॒ग 
चला दिया गया है । वेदान्त भाष्योंमें एक “नित्य सिद्ध” जीव भी 
मानकर दूषण दिये हैं। जब कि जैन धममं किसी भी अत्माको 
नित्यसिद्ध नहीं सानता। सब आत्माएँ बन्धनोंको काट कर ही 
सादिमुक्त हुए हैं और होंगें। ै 
संशयादि दूषणोंका उद्धार-- 


उपयुक्त विवेचनसे ज्ञात हो गया होगा कि स्थाद्वादमें सुख्यत्या 


च्क 


६१४ :  जैनदशेन 


'- विरोध ओर संशय ये दो दूपण ही दिये गये हैं। तत्त्वसंग्रहमें संकर 


तथा श्रीकंठभाष्यमें अनवस्था दूषणका भी निर्देश है। परन्तु आठ 
दूषण एकहो साथ किसी अन्थमें देखने का नहीं मिले। धर्मकीर्ति 
आदिने विरोध दूषण ही मुख्यरूपसे दिया है । वस्तुतः देखा जाय 
तो विरोध ही समस्त दूषणोंका आधार है । 

जैन अन्थोंमें सर्वप्रथम अकलंकदेवने संशय विरोध चैयधिकरण्य 
संकर व्यत्िकर अनवस्था अग्नतिपत्ति और अभाव इन आठ दूषणों का 
परिहार प्रमाण संग्रह (५०१०३) ओर अष्टशत्ती (अष्टसह० प्ू०२०६) 
में किया है। विरोध दूषण तो अनुपलम्भके द्वारा सिद्ध होता है। 
जब एक ही वस्तु उत्पाद-व्यय-प्रोग्यरूपसे तथा सदसदात्मक रूपसे 
प्रतीतिका विषय है तब विरोध नहीं कहा जा सकता | जैसे मेचक ' 
रत्न एक होकर भी अनेक रघ्लोंको थुगपत्‌ धारण करता है उसी 
तरह प्रत्येक वस्तु विरोधी अनेक धर्मों को धारण कर सकती है | 
जैसे प्रथिवीत्वादि अपरसामान्य स्वव्यक्तियोमें अनुगत होनेके 
कारण सामान्यरूप होकर भी जलादिसे व्यावरतंक होनेसे विशेष भी 
हैं, उसी तरह प्रत्येकवस्तु विरोधी दो धर्मोका स्वभावतः आधार 
रहती है। जिस प्रकार एकही वृक्त एक शाखामें चलात्मक तथा 
दूसरी शाखामें अचलात्मक होता है, एकही घड़ा मुँहरेपर लालरज्ः 
का तथा पेंदेमे काले रज्का होता है, एक प्रदेशमें आबुत्त तथा दूसरे 
प्रदेशमें अनावृुत, एक देशसे नष्ट तथा दूसरे देशसे अनष्ट रह 
सकता है उसी तरह प्रत्येक. वस्तु उमयात्मक होती है। इसमें 
विरोधको कोई अचकाश नहीं है। यदि एकही दृष्टिसे बिरोधी दो 
घ॒र्म माने जाते तो विरोध होता । 

जब दोनों धर्मोद्दी अपने दृष्टिकोणोंसे सर्बथा निश्चित 
प्रतीति होती है. तब संशय कैसे कहा जा सकता है ९ संशयकां 
आकार तो होता है-वस्तु है या नहीं ? परन्तु स्याद्वादमे तो 


घट 
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ता है कि “वस्तु स्वरूपसे हे ही, पररूपसे नहीं ही | 
है। अल 2 हे ही। चलित कर संशय कहते 
हैं, उसकी दृढ़ निश्चयमें संभावना नहीं की जा सकती। की] 
संकर दूषण तो तब होता जब जिस दृष्टिकोणसे का हक 
जाती है उसी दृष्टिकोशसे उत्पाद ओर व्यय भी माने जे न 
की अपेक्षाएँ जुदी जुदी हैं। वस्तुमें दो धर्मोकी तो हा रह बे आ 
है, अनन्त धर्मोका सकर हो रहा है; क्‍योंकि किसी सी क हर 
जुदा जुदा प्रदेश नहीं हैं। एकह्दी अखंड वस्तु सभी धर्मोका अ भक्त 
आम्रेडित आधार है। सबकी एक ही दृष्टिसे युगपत्‌ प्राप्ति होती 
तो संकर दूषण होता, पर यहाँ अपेक्षासेद दृष्टिभेद और विवक्षा- 
भेद सुनिश्चित है । 0. , 
व्यत्िकर परस्पर विषयगमनसे होता है। यानी जिस तरह वस्तु 
द्रव्यकी दृष्टिसे नित्य है तो उसका पर्यायकी, दृष्टिसे भी नित्य मान 
लेना या पर्यायको दृष्टिसे अनित्य है तो द्रव्यकी दृष्टिसे भी 
अनित्य मानता । परन्तु जब अपेक्ाएँ निश्चित हैं, धर्मोमें भेद है, 
तब इस अकारके परस्पर विषयगमनका अहन ही नहीं है। अखंड, 
धर्मीकी दृ्टिसे तो संकर और व्यतिकर दूषण नहीं, भूषण ही हैं | ह 
इसीलिये वेयथिकरण्य को बात भो नहीं है; क्योकि सभी घसे 
एक दी आधारमें प्रतीत होते हैं। वे एक आधारमे होनेसे ही एक्‌ नहीं 
हो सकते; क्योंकि एक ही आकाशग्रदेशरूप आधारमें जीव पुद्गल 
आदि छहों द्रव्योंकी सत्ता पाई जाती है, पर सब एक नहीं है । 
धर्ममें अन्य धर्म नहीं माने जाते, अतः अनवस्थाका प्रसंग 
भी व्यथ है। वस्तु भयात्मक है न कि उत्पाद त्रयात्मक या व्यय ' 
श्रयात्मक या स्थिति श्रयात्मक। यहि धर्मों धर्म लगते तो 
अनवस्था होती हे 


इस तरह धर्मोको एकहप माननेसे एकान्तत्वकां प्रसंग नही 
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उठना चाहिये; क्‍योंकि वस्तु अनेकान्त रूप है, और समगेकान्त 
का अनेकान्तसे कोई विरोध नहीं है। जिस समय उत्पादको 
उत्पाद रूपसे अस्ति और व्ययरूपसे नास्ति कहेगें उस समय 
उत्पाद धर्म न रहकर घर्मी बन जायगा । घर्म-धर्मिभाव सापेक्ष है। 
जो अपने आधारभूत घर्मीको अपेक्षा धर्म होता है वही अपने 
आधेयभूत धर्मोकी अपेक्षा धर्मी बन जाता है । 

जब वस्तु उपर्युक्त रूपसे लोकव्यवहार तथा ग्रमाणसे निर्बाध 
प्रतीतिका विपय हो रही है तब उसे अनवधारणात्मक अव्यब- 
स्थित या अग्रतीत कहना भी साहस की ही बात है। और जब 
प्रतीत है तब अभाव तो हो ही नहीं सकता । 

इस तरह इन आठ दोषोंका परिहार अकलंक हरिसद्र सिंह- 
गणिक्षमाश्रण आदि सभी अचार्योने व्यवस्थित रूपसे किया हे। 
वस्तुतः बिना समझे ऐसे दूषण देकर जेन तत्त्वज्ञानके साथ विशेषतः 
स्याह्माद और सप्तमंगीके स्व॒रूपके साथ बढ़ा अन्याय हुआ है । 

भ० महावीर अपनेमें अननन्‍्तधसो वस्तुके सम्बन्धमे व्यवस्थित 
ओर पूर्ण निरचयवादी थे। उनने न केवल वस्तुका अनेकान्त 
स्वरूप ही बताया किन्तु उसके जानने देखनेके उपाय-नयदृष्टियों ओर 
उसके ग्रतिपादनका ग्रकार ( स्याह्गाद ) भी बताया । यही कारण है 
कि जैनदशैन भन्थोमें उपेयत्तत््वके स्वरूपनिरूपणके साथही साथ 
उपायतत्त्वका भी उतना ही विस्तृत ओर साज्लोपाह्ञ वर्णन 
मिलता है। अतः स्वाद्गाद न तो संशयवाद है, न कदाचित्‌- 
वाद, न किंचितवाद, न संभववाद और न अभीश्टबाद; किन्तु 
खरा अपेक्षा्रयुक्त निश्चयवाद है। इसे संस्कृतमे “कथब्ित्‌वाद' 
शब्दसे कहा है, जो एक सुनिश्चित दृष्टिकोशका प्रतीक है। 
यह संजयके अज्ञान या चिक्षेपवादसे तो हर्गिज नहीं निकला 
है, किन्तु संजयको जिन बातोंका अज्ञान था ओर बुद्ध जिन 
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प्रश्नोंको अव्याकृत कहते थे उन सबका सुनिश्चित दृष्टिकोणोंसे 
निश्चय करनेवाला अपेक्षाबाद है | ॥ 

आज भारतरत्न डॉ० भगवानदासजी जैसे मनीपी समन्वय की 
आवाज बुलन्द कर रहे हैं। उनने अपने 'दर्शानका प्रयोजन! 'समन्वय? 
समखयकी “ दिं सथोंमे इस समन्वय तत्त्वकी भूरि भूरि प्रशंसा 

थक कप 
की है। किन्तु बस्तुकी अनन्तधर्मा माने बिना तथा 

, पर श्याद्ाद पद्धतिसे उसका विचार किये बिना समन्बयके 
सही स्वरूपको नहीं पाया जा सकता। 

जैन दर्शनकी भारतीय संस्क्ृतिको यही परम देन है जो इसने 
बस्तुके बिराट्‌ स्वरूपको सापेक्ष दृष्टिकोणोंसे देखना सिखाया। 
जैनावार्योने इस समन्वयपद्धति पर ही संख्याबद्ध ग्रन्थ लिखे हैं। . 
आशा है. इस अहिंसाधार, और मानस अहिसाके अम्ृतमय प्राण- 
भूत स्वाद्वादका जीवनको संबादी बनानेमें यथोचित उपयोग 
पकिया जायगा | 
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विश्वशान्तिके लिये जिन विचारसहिष्णुता, सममोतेकी भावना, 
वर्ण जाति रंग ओर देश आदिके सेदके बिना सबके समानाधिकारकी' 
स्वीक्षति, व्यक्तिस्वातन्ञ्य और दूसरेके आन्तरिक मामलों मे हस्तक्षेप 
न करना आदि मूलभूत आधारोकी अपेक्षा है उन्हें दाशेनिक भूमिका 
पर प्रस्तुत करनेका काये जैनद्शनने बहुत पहिलेसे किया है। उसने 
अपनी अनेकान्तदृष्टिसे विचारनेकी दिशामें उदारता, व्यापकता और 
सहिष्णुताका ऐसा परलवन किया है जिससे व्यक्ति दूसरेके 
दृष्टिकोणको भी वास्तविक ओर तथ्यपूर्ण मान सकता है। इसका 
स्वाभाविक फल है कि-सममोतेकी भावना उत्पन्न होती है। जब 
तक हम अपने द्वी विचार ओर दृष्टिकोशकों वास्तविक और तथ्य 
मानते हैं तब तक दूसरेके प्रति आदर और प्रामाशिकताका भाव 
ही नहीं हो पाता। अतः अनेकान्तदृष्टि दूसरोंके दृष्टिकोशके प्रति 
सहिष्णुता, वास्तविकता ओर समाद्रका भाव उत्पन्न करती है। 

जैनदशेंन अनन्त आत्मवादी है। वह श्रत्येक आत्माकों मूलमे 
समानस्वसाव और समानधमंबाला समानता है। उनमे जन्मना 
किसी जातिभेद या अधिकारमभेद्कों नहीं मानता । वह अनन्त जड़- 
पदार्थोका भी स्वतन्त्र अस्तित्व मानता है। इस दशेनने वास्तव- 
बहुत्वको मानकर व्यक्तिस्वातन्त्यकी साधार स्वंकृति दी है। वह 
एक द्वव्यके परिशसनपर दूसरे द्रव्यका अधिकार ही नहीं मानता। 
अतः किसी भी प्राणीके द्वारा दूसरे प्राणीका शोषण, निदंलन या 
स्वायत्तीकरण ही अन्याय है। किसी चेतनका अन्य जड़पदार्थोकी 
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अपने अधीन करनेकी चेश्शा करना भी अनधिकारचेष्टा दे । का 
तरह किसी देश या राष्ट्रका दूसरे. देश था राष्ट्रको अपने हम न 
करना, उसे अपना उपनिवेश वनाना ही मूलतः अनधिकार चेष्टा 
है, अत एवं हिंसा और अन्याय हे। ४ 

वास्तविक स्थिति ऐसी होनेपर भी जब आत्माका शरीर- 
सधारण और समाजनिर्माण है आह बिना संभव नहीं हे; 
तब यह सोचना आवश्यक द्वो जाता हे कि-आखर शरीर- 
थात्रा समाजनिर्माण और राष्ट्रसंरज्ञा आदि कैसे किये जाय ॥। 
जब अनिवाये स्थितिमे जड़पदार्थोका संग्रह और उनका यथोचित 
पिनियोग आवश्यक हो गया तब यह उन सभी आत्माओंका 
ही समान भूमिका और समान अधिकारकी चादर पर बेठकर 
साचना चाहिये कि 'जगतके उपलब्ध साधनोका केसे विनियोग 
हो ९ जिससे प्रत्येक आत्माका अधिकार सुरक्षित रहे आर 
ऐसी समाजका निर्माण संभव हो सके जिसमें सबका समान 
अवसर ओर सबकी सर्मानरूपसे प्रारम्भिक आवश्यकताओंकी 
पूर्ति हो सके । यह व्यवस्था इेडव्रनिर्मित होकर या जन्मजात्त 
वर्गसंरक्षणके आधारसे कभी नहीं जम सकता, किन्तु उन सभी, 
समाजके घटक अंगोंकी जाति, वर्ण, रण और देश आदिके भेदके 
बिना निरुपाधि समानस्थिततके आधारसे ही बन सकती है। समाज- 
व्यवस्था ऊपरसे लद॒नी नहीं चाहिये किन्तु उसका बिकास सहयोग- 
पद्धतिसे सामाजिक भावनाकी भूमि पर होना चहिये, तभी सर्वो- 
दयी समाज रचना हो सकती है। जैनद्शेनने व्यक्तिस्वातन्त्यको 
मूलरूपमें सानकर सहयोगमूलक समाजरचनाका दाशेनिक आधार 
प्रस्तुत किया है । इसमें जब प्रत्येक व्यक्ति परिग्रहके सम्रहको 
अनधिकारवृत्ति सानकर ही अनिवाये या अत्यावश्यक साधनोंके- 
संग्हमें प्रवृत्ति करेगा, सो भी समाजके घटक अन्य व्यक्तियोंको 
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समानाधिकारी समभकर उनकी भी सुविधाका विचार करके ही, 
5 ह 

तभी सर्वोदयी समाजका स्वस्थ निर्माण संभव हो सकेगा | 

निहित स्वाथ बाले व्यक्तियोंने जाति, बृंश और रंग आदिके नाम 
पर जो अधिकारोंका संरक्षण ले रखा है तथा जिन व्यवस्थाओं ने 
वर्गविश्ेषकों संरक्षण दये हैं, वे मूलतः अनधिकार चेषटाएँ हैं । 
््न्हें सानबहित ओर नवसमाजरचनाके लिये स्वयं समाप्त होना 
ही चाहिये ओर समान अवसरवाली परम्पराका सर्वाभ्युद्यकी 
दृष्टिसे विकास होना चाहिए | 


इस तरह अनेकान्त दृष्टिसे विचारसहिष्णुता ओर परसन्मान 
की वृत्ति जग॒ जाने पर मन दूसरेके स्वार्थंवो अपना स्वार्थ सानने 
की ओरे प्रवृत्त द्ोकर सममोतेकी ओर सदा मुकन लगता है। 
जव उसके स्वाधिकारके साथ ही साथ स्वकत्तेव्यका भी भाव उद्ति 
होता है; तब वह दूसरेके आन्तरिक सामलोंमें जबरदस्ती टॉग 
नहीं अड़ाता । इस तरह विश्वशान्तिके लिये अपेक्षित विचार- 
सहिष्णुता, समानाधिकारकी स्वीकृति ओर आन्‍्तरिक मामलोंमें 
अहस्तक्षेप आदि सभी आधार एक व्यक्तिस्वातन्त्यके मान लेने 
से ही प्रस्तुत हो जाते हैं। ओर जब तक इन स्वेसमतामूलक 
अहिंसक आधारों पर समाजरचनाका प्रयत्न न होगा तब तक 
विश्वशान्ति स्थापित नहीं हो सकती । आज मानव॒का दृष्टिकोश 
इतना विस्तृत, उदार और व्यापक हो गया है जो वह विश्वशान्ति 
की बात सोचने लगा है। जिसदिन व्यक्ति स्वातन्द्रय और समाना- 
धिकारकी बिना किसी विशेषसंसक्षणके सर्वेसामान्य प्रतिष्ठा होगी 
वही दिन सानवताके मंगलग्रभातका पुण्यक्षण होगा। जेन दशेन 
ने इन आधारोंको सैद्धान्तिक रूप देकर भानवकल्याण ओर 
जीवनकी मंगलमय निर्वाहपद्धतिके विकासमें अपना पूरा भाग 
आर्पित किया है । और कभी भी स्थायी विश्वशान्ति यदि 
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संभव होगी तो इन्हीं मूल आधारों पर ही वह प्रतिष्ठित हो 
सकती हैं । + ॥ 

भारत राष्रके प्राण पं० जवाहिरलाल नेहरूने विश्वशान्तिके 
लिये जिन पचशील था पंचशिलाओका उद्॒घोष किया है. और 
बाडुद्र सम्मेलनमें जिन्हें स्वमतिसे स्वीकृति मिली उन पंचशीलों 
की बुनियाद अनेकान्तदृष्टि-समभोतेकी इत्ति, सह अस्तित्वकी. 
भावना, समन्वयके प्रति निष्ठा और वर्ण, जाति रंग आदिके भेदोंसे 
ऊपर उठकर मानवमात्रके सम-अभ्युदयकी कामना पर हीतो 
रखी गई है। और इन सबके पीछे है. मानब॒का सनन्‍्मान और 
अहिसामूलक आत्मौपम्यकी हार्दिक श्रद्धा। आज नवोदित भारतकी 
इस सवोदयी परराष्ट्रनीतिने विश्वको हिंसा, संघर्ष ओर युद्धके 
दावानलसे मोड़कर सहअस्तित्व, भारंचारा ओर सममोतेकी सदू- 
भावनारूप अहिसाकी शीतल छायामे लाकर खड़ा कर दिया है। 
बह सोचने लगा है कि-प्रत्येकष राष््री अपनी जगह जीवित रहने 
का अधिकार है, उसका स्वास्तित्व है, परक्रे शोपणका या उसे 
गुलास वनानेका कोई अधिकार नहीं है, परमें उसका अस्तित्व नहीं 
है। यह परके मासलोमें अहस्तक्षेप ओर स्थास्तित्वकी स्वीकृत्ति 
ही विश्वशान्तिका मूलमन्त्र है। यह सिद्ध हो सकती हे-अहिंसा, 
अनेकान्तहष्टि और जीवनमे भौतिक साधनोंकी अपेक्षा मानवके 
सनन्‍्मानऊे प्रति निष्ठा होनेसे। भारत राष्ट्रने तीथ्थद्गर महावीर 
ओर वोधिसत्त्व गौतमबुद्ध आदि सन्‍्तोंकी अहिंसाको अपने 
संविधान और पररा्रनीतिका आधार बनाकर विश्वको एक बार 
फिर भारतकी आध्यात्मिकताकी माँकी दिखा दी है। आज उन 
तीथझुरोकी साधना और तपस्या सफल हुई है. कि-समस्त विश्व 
सह-अस्तित्त और सममौतेकी वृत्तिकी ओर भझ्ुककर अहिंसक- 
भावनासे सानवताकी रज्षाके लिये सन्नद्ध हो गया है । 
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व्यक्तिकी मुक्ति, सर्दोद्यी समाजका निर्माण और विश्वकी 
शान्तिके लिये जेनदर्शनके पुरस्कर्ताओते यही निधियाँ भारतीय- 
संस्कृतिके आध्यात्मिक कोशागारसे आत्मोत्सगं और निम्न्थताकी 
तिल तिल-साधना करके संजोई हैं । आज वह धन्य हो गया कि- 
उसकी उस अहिंसा, अनेकान्तदृष्टि और अपरिग्रहभावनाकी ज्योति 
से विश्वका हिसान्धकार समाप्त होता जा रहा है और सब सबके 
उदयमें अपना उदय मानने लगे है। 


राष्ट्रपिता पूज्य बापूक़ी आत्मा इस अंशमें सन्‍्तोषकी सॉस ले 
रही हागी कि उनने अहिसा संजीवनीका व्यक्ति और समाजसे 
आगे राजनेतिक क्षेत्रमें उपयोग करनेका जो प्रशस्त मार्ग सुफाया 
था ओर जिसकी अटूट श्रद्धामें उनने अपने प्राणोंका उत्सगग किया, 
आज भारतने दृढ्तासे उसपर अपनी निष्ठा ही व्यक्त नहीं की किन्तु 
उसका प्रयोग नव एरियाके जागरण ओर बविश्वशांतिके क्षेत्रमें भी 
किया है। और भारतकी “भा? इसीमें हे कि वह अकेला भी इस 
आध्यात्मिक दीपको संजोता चले, उसे स्नेह दान देता हुआ उसीमें 
जलता चले और, प्रकाशकी किरणें बखेरता चले । जीवनका 
सामंजस्य, नवसमाजनिर्माण और विश्वशान्तिके यही मूलसमन्त्र 
हैं। इनका नाम लिये विना कोई विश्वशान्तिकी वात भी नहीं 
कर सकता | 
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इस प्रकरणमें प्रमुख रूपसे उन प्राचीन जेनदाशनिकों और मूल 
जैनद्शन ग्रन्थोंका नामोल्लेख किया जायगा जिनके ग्रन्थ किसी 
मंडारमे उपलब्ध हैं तथा जिनके अन्थ प्रकाशित हैं। उन भन्‍थों और 
अन्थकारोका निर्देश सी यथासंभव करनेका प्रयत्न करेंगे जिनके ग्रन्थ 
उपलब्ध तो नहीं हैं परन्तु अन्य प्रन्थोंमे जिनके उद्धरण पाये जाते 
हैं या निर्देश मिलते हैं। इसमें अनेक प्रन्थकारोंके समयकी शताब्दी 
आलुमानिक हैं और उनके पोर्बापयंमे कहीं व्यत्यय भी हो सकता 
हैं, पर यहाँ तो मात्र इस बातकी चेष्टा की गई है कि उपलब्ध 
ओर सूचित आचीन मूल दार्शनिक साहित्यका सामान्य निर्देश 
अचरय हो जाय । 

इस पुस्तकके 'प्रष्ठभूमि और सामसान्यवलोकन' प्रकरणमें 
जैनदर्शनके मूल वीज जिन सिद्धान्त और आगमस अन्थोंमें मिलते 
हैं, उनका सामान्य विवरण दिया जा चुका है, अतः यहाँ उनका 
निर्देश न करके उसास्वाति (ग्रदूधृषिच्छ ) के तत्त्वार्थशूत्नसे ही 
इस सूचीको प्रारम्भ कर रहे हैं । ह 


_/द्गस्वर आचायों 
उम्ास्वाति- तत्त्वाथसूत्र प्रकाशित 


(वि० १-१री ) हा 
१ भीवर्णाभन्‍्थमाला बनारस में संकलित ग्रन्थ सूचीके अधारसे । 


हे 


हे 


द२८ 


समन्तभद्र 
(वि० २-१री ) 


सिद्धसेन 
( बि० ४-५वीं ) 
देवनन्दि 


: ( वि० ६वीं ) 


श्रीदत्त 
(वि० वीं ) 


सुमति 
(वि० ६वीं ) 


जैनदर्शन 
आ्राप्मी मांसा 
युवत्यनुशासन 


बुहत्स्वयस्मू स्वोच्र 
जीवसिडि 


सनन्‍्मतितक 


( कुछ द्वात्रिशतिकाएँ ) 


सारसंप्रह 


जल्पनिणय 


सन्मतितकंटीका 


सुमतिसप्तक 


प्रकाशित 


35 


5 
९ 
पराश्वनाथ चरिन्न से 


वादिराज द्वारा उल्लिखित 
प्रकाशित 


93 


घबला टोकामें उल्लिखित 


तत्वाथश्लोकवार्तिकर्मे 
विद्याननिद द्वारा उल्लि- 
खित । 

पाश्वनाथचरितसे वादि- 
राज द्वारा उल्लिखित 
मन्नलिषेण प्रशस्तिमें निर्दिष्ट 


[ इन्हींका निर्देश शान्तरज्षितके तत्वसंग्रहमें 'सुमतेदिगम्बरस्थ के रूपमें है | 


पात्रकेसरी 
( वि० ६वीं ) 


श्रिल्कक्षण कद्थन 


पात्रकेसरी स्वोचन्न 


श्रनन्तवीर्याचार्य द्वारा 
सिद्धिविनिश्चय दीकामे 
उल्लिखित । 

प्रकाशित 


[ इन्हींका मत शान्तरक्षितने तत्त्वसंग्रहमें पान्नस्वामि के नामसे दिया है] 


वबादिसिंह 
( ६-७वीं ) 


वाद्रिजके पाश्वनाथ 
चरित और जिनसे नके 
महापुराणमें.. रुथ्छ॒त 
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अकलझुदेव '" जघीयखय  , प्रकेशित .., े 
(वि० ७००). (स्वबृचिसहित ) ,( अकलक्क अन्थन्रयभ ) 
न्‍्यायविनिश्चय प्रकाशित 5 
( न्‍्यायविनिश्वय_( अकलइूगन्धन्नयमें ) 
विवरणसे उद्‌छत ) - प्रकाशित » ; 
प्रमाण संग्रह ( अ्कलछूपन्थन्नयमें ) 
सिद्धिविनिश्वव. पं० महेन्द्रकुमार न्‍्याया- 
( सिद्धिविनिश्वय. चायके पास 
दीक़ासे उद्छत ) ' 
.  अप्टशती प्रकाशित 
(आप्मीमांसाकीटीका) 


प्रमाणलक्षण (१)' मेसूरकी लाइब्रेरी तथा 
कोचीनराज पुस्तकालय 


के तिरुपुणिद॒णमें उपलब्ध . 
तत्वाथवातिक प्रकाशिव 


( तस्वार्थसूत्नकी टीका) 
[ जिनदास ने निशोथचूणिमें इन्हीं के सिद्धिविनिश्वयका उल्लेख 
दृशनप्रभावक शास्तरोमें किया है ] 


कुमारसेन शिनसेन द्वारा महापुराण 
(वि० ७७० ) ह में स्टुत 
कुमारनन्दि चादुन्याय विद्यानन्दि द्वारा प्रमाण- 
( वि० ८वी ) परीक्षामें उल्लिखित __.] 
वादीमसिंह स्थाह्माद सिद्धि प्रकाशित 


( चि० ८वीं० ). नवपदाथ निश्चय भूडबिद्री संडारमें उपलब्ध 
अनन्तवीये (्‌ तृद्ध ) सिद्धिविनिश्चयदीका रविभद्गरपादोपजीबि - अन- 
(घवि० ८८वीं ) न्‍्तवीय द्वारा सिद्धिविनि- 


श्चय टीका उल्लिखित 
छठ 


छ््रंद्ध 

अनन्तवीये 
रविभद्रपादोपज्ीवि 
( ६वीं ) 


विद्यानन्दिं 
( चि० ध्बीं ) 


- . जैनदं्शन - 
सिद्धिविनिश्चय टीका 


अशध्सहस्ती 


शतीकी हीका ) 


: तत्तवार्थश्लोकवातिक 


कच्छुके संडारमें उपलब्ध 
पतिलिपि पं० भहेन्द्र- 
कुमार के पास 

प्रकाशित 


_ ( आ्राप्तमीमांसा-अष्ट- , 


* 3 


( तत््वाथंसूत्रकी टीका ) 


युवत्यनुशासनालझ्ार 


99 


(युक्त्यनुशासनकी टी का) 


विद्यानन्द महोदय 


आपधप्परीक्षा ' 
प्रमाशपरीत्षा 
पत्रपरीक्षा 
सत्यशासन परीक्षा 
श्रीपुरपाश्वनाथ 
स्तोन्न 
पंचप्रकरण 


-नयविवरण ( ? ) 


तत््वाथश्लोक चार्तिक में 
स्वयं निर्दिष्ट तथा वादि- 


देवसूरि द्वारा स्याद्वाद- 
रत्नाकरमें उद्छ॒त 


प्रकाशित 
प्रकाशित 
5 आप्तपरीक्षा के साथ 
मूडबिद्वी संडारमें उपलब्ध 
प्रकाशित , 


अप्रकाशित , 

जेनमठ श्रवणवेलगोला 
में उपलब्ध का 
(मेसूरकुगंसूचीनं० २८० ३) 
प्रकाशित 


(त० श्लोकवा ० का अंश) 


अनन्तकीरति 
(९०वीं ) 


देवसेन 

(६६० बिं० ) 
वसुनन्दि 
(१०वीं ११वीं ) 
माणिक्यनन्दि 
(वि० ११वीं ) 
सोमदेव 

(वि० ११वीं ) 


वादिरिाज सूरि 
(वि० ११वीं ) 
माइलल धवल 
(बि० ११वीं) 
प्भाचन्द्र 

( वि० ११-१२वीं ) 


अलन्ववीय्य 
(वि० एश्वीं) , 
भाषसेन त्रेषिय 


(वि० १२०१३ वीं ) 
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,जीवसिडिटीका .... वाद्रिज के पाश्व॑नाथ 


चरितमें उल्लिखित , 
बृहत्सवशसिद्धि प्रकाशित ह 
लघुसवेज्ञसिद्धि मर 
नयचक्रप्राकृत पंकाशित॑ 
आलापपद्धति 99, 
आपमीमांसादृत्ति १३ 
परीक्षामुख 93 


स्थाह्रदोपनिषतू... दानपत्रमें उल्लखित, जेन 
साहित्य और इतिहास 


पु०ण्पफ | 

न्‍्यायविनिश्चय विवरण प्रकाशित 
प्रमाणनिर्णंय 2... 
द्रव्यस्वभाव प्रकाश प्रकाशित 

प्राकृत्त 
प्रमेयकमलसाततरड शी 
( परीक्षामुख टीका ) ' 
न्‍्यायकुमुद्चन्द्र. ४! 
( लघीयसत्रय दोका ) 
परमतरूफानिल जैन गुरु चित्तापुर 

“-. आरकाट नाथंके पास 
प्रमेयरत्नमाला प्रकाशित 
( परीक्षाप्मख टीका ) - 
: विश्वतत्त्वप्रकाश स्याद्वादृविद्यालय बनारस 


में उपलब्ध 


द्श्८ जैनदर्शन 
लंघुसमन्तभंद्र अष्टसहसत्री टिप्पण.. प्रकाशित 
(११वीं) - । 
आशाधर प्रमेयरत्नाकर आशाधर प्रशरितिमें 
( वि० ११वीं ) उल्लिखित 
शान्तिषेश असेयरत्नसार जेन सिद्धान्त सवन आरा 
( वि० १३ वीं।) 
जिनदेव कारुण्यकलिका न्‍्यायदीपिकामें उन्निखित 
धरभूषण न्‍्यायदीपिका प्रकाशित 
( वि० १५वीं ) 
अजितसेन न्‍्यायमणिदीप्रिका जेनसिद्धान्तभवन आरा: 
है (प्रभेयरत्नमाला टीका) उपलब्ध 
विमलदास सप्तभज्जितरद्ञिगी.. प्रकाशित 
शुभचन्द्र संशयवद्नविदारण १5 
पड्दर्शनप्रमाणप्रमेय- प्रश० संग्रह चीर सेवा“ 
संग्रह मन्दिर 
शुभचन्द्रदेव परीक्षामुखबृत्ति जेनमठ  मूडबिद्री में 
क्‍ उपलब्ध 
शान्तिवर्णी प्रमेयकरिठका जैन सिद्धान्तमचन आरा 
( परीक्षामुखबूत्ति ). में उपलब्ध 
चारुकीर्ति पंडिताचाये अ्स्ेयरत्वमालालड्वार * | $ कि 
नरेन्‍्द्रसेन प्रमाणप्रसेयकलिका. नया मन्दिर दिल्‍ली 
के | भंडार में उपलब्ध 
सुखप्रकाश मुनि... न्‍्यायदीपावलि ठोका जेनसठ. मूडबिद्वी में 
हे उपलब्ध 
अमृतानन्द सुनि. न्‍्यायदीपावलि विंवेक 35 छा 
खण्डनाकन्द तत््वदीपिका ' जैनमठ सूडबिद्वी में 


/ , उपलब्ध 


जगन्नाथ ' 


( १७०३ वि० ) 


वजनन्दि 
प्रवस्कीर्ति 
अमरकीति 


नेमिचन्द्र 
मशिकण्ठ 
शुभप्रकाश 
अज्ञातकर्तंक 


हि 


ऐ ६ 


3) 
99 
है 


£८॥ 


.। है 
| 


जग) 


ज3 


ड़ 


जैनदाशनिक साहित्य 
केवलिभुक्तिनिराकरण 


प्रमांगप्रन्ध॑ 
तत्वनिश्चय 
समयपरीक्षा 


प्रवचनपरीक्षा 
न्‍्यायरत्न 
न्‍्यायमकरन्द विवेचन 
पड्दर्शन 


श्लोकवार्तिक टिप्पणी 


पडद॒शन प्रपत् 


६२६ 


जयपुर तेरापंथी मन्दिर 
में उपलब्ध 
घवलकविद्वारा उल्नलिखित 
जैनमठमूडबिंद्वीमेंडपलव्ध 
हुम्मच गाणंगणि, घुटप्पा 
उपलब्ध 


'जैनसिद्धान्तमवन' भारा 


29 


939 
 पद्मननासशास्त्री - सूडबिद्री 


के पास उपलब्ध 

जैनमठ श्रवंणवेलगोला 
में उपलब्ध 

नह 

जनभवन मूंडबिद्री मेँ 
उपलब्ध 


प्रमेयश््नमाला लघुबृत्ति मद्रास सूची नं० ३९७४ 


की ) 
अथव्यक्षन पर्याय विचार ,, ४3 


स्वमृतस्थापन 
सृष्टिवाद चरीक्षा 
सप्तमझ्ी . , 
पण्मत तक < 


शब्दखण्ड व्याख्यान 


प्रमाणसिद्धि 
प्रमाण पदार्थ , 


परमतखण्डन 


न्यीग्राश्ुत्त.. - 


१४४५७ 
जैनमठ मूडबिद्वी 
23 99 


29 9 


६३७ ' » झैनदशन: 


अज्ञातंकणेक नयसंग्रह । जेनमठ मूडबिद्री 
नि नंयलन्षण स हे 
छः न्‍्यायप्रमाणभेदी जेन सिद्धान्तसचन आरा 
१9 न्यायप्रदीपिका के ० 
99 प्रसाणनयग्रन्थ कब 3 
2३ शी मल क. 99 59 
हु मतखडनवाद मा हा 
52 विशेषवाद्‌ बम्बई सूची नं० १६१२ 
श्वेताम्बर आचाय '- 
छमास्वाति ._ तत्वार्थ सूत्र स्वोपज्ञ॒ प्रकाशित 
( वि० श्री ) /.. भाष्य 
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इस तरह जैनदर्शन भन्थोंका विशाल कोशागार है। इस सूचीमें 
संस्कृत भ्र्थोंका ही पंसुखरूपसे उल्लेख किया है। कन्नड़ भापामे 
भी अनेक दर्शनप्रन्थोंकी टीकाएँ पाई जाती हैं। इन सभी अन्थोंमें 
जैनाचार्योने अनेकान्तदृष्टिसे वस्तुतत्त्वका निरूपण किया है, ओर 
प्रत्येक बादका खंडनकरके भी उनका नयदृष्टिसे समन्वय किया हे। 
अनेक अजैनमन्थोंकी टीकाएँ भी जैनाचार्योने लिखी हैं, वे उन 
प्रन्थोंके हार्दको बड़ी सूचरमतासे स्पष्ट करती हैं । इति। 
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आपघमीमांसा 
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ऋग्चेद्संहिता 

कठोपनिषत्‌ 
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छान्दा० छान्‍्दोग्योपनिषत्‌ 
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